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Prólogo 


En nuestro imaginario, el Sur debe estar abajo, y el Norte 
arriba; son arquetipos enraizados en nuestro subconsciente. Sin 
embargo, ninguna ley física impide que el mundo se represente al 
revés. Para el diálogo intercultural, es importantísimo romper 
esquemas y cambiar nuestros imaginarios. He tomado la famosa 
canción de Ricardo Arjona “Si el Norte fuera el Sur”, invirtiendo los 
términos del título, para llegar al título de esta publicación: “Si el 
Sur fuera el Norte”. 

Con ello quiero llamar la atención a dos puntos claves de 
mi reflexión: en primer lugar se trata de imaginar un mundo en 
donde caben todas y todos, incluso la Naturaleza. Como el Norte 
sigue con su proyecto de una globalización excluyente, hay que 
plantear una inversión, un “poner de cabeza a los pies” del mundo 
actual. En segundo lugar, el término “Norte”, en español, permite 
Jugar con dos sentidos, uno referente a coordenadas geográficas y 
otro a lo que es el punto de referencia. El ejercicio del diálogo inter- 
cultural nos permite imaginar un mundo en donde este punto de 
referencia ya no se ubicaría en Wall Street y Hollywood, sino en los 
pueblos olvidados y postergados del Sur global. 

La presente publicación es el resultado de unos doce años 
de convivencia con los pueblos andinos del Perú y de Bolivia, de una 
reflexión teológica y filosófica intercultural, y del empeño de contri- 
buir a un mundo en el que logren caber todas y todos, también la 
naturaleza. 

Se trata de una colección de artículos, fruto de ponencias, 
de proyectos de investigación y de publicaciones en revistas. Con es- 
ta publicación, se quiere resumir en un solo tomo trabajos de un 
tiempo de más de diez años que reflejan diferentes coyunturas po- 
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líticas, sociales y económicas, pero que concuerdan en la urgencia 
de un diálogo intercultural entre Andes y Occidente. 

Gran parte de las contribuciones de este volumen ya fue 
publicada en ocasiones anteriores (véase “Referencias al final); sin 
embargo, me parece oportuno juntarlas en esta publicación para 
que estén al alcance de un público interesado y comprometido con 


la causa intercultural. | 
Agradezco a todas las personas que me ayudaron a tender 


estos “puentes interculturales”, las y los andinas/os que me enrique- 


cieron con su sabiduría milenaria, pero también los maestros de la 
sabiduría occidental que me enseñaron a utilizar las herramientas 
del análisis, síntesis e interpretación. 


La Paz, mayo de 2008 
Josef Estermann 


Introducción 


Si el Norte fuera el Sur - Chakanas interculturales entre Andes y ' 
Occidente 


Vivimos en una época caracterizada por grandes contra- 
dicciones: mientras que las grandes empresas y bancos transnacio- 
nales presentan año tras año unas ganancias impresionantes, las 
brechas entre el Norte rico y el Sur pobre se ahondan cada vez más. 
Mientras que las ciencias ofrecen soluciones tecnológicas y farma- 
céuticas para los desastres y epidemias, la gran mayoría de la huma- 
nidad no tiene acceso a estas bondades. Mientras que en una parte 
del globo terráqueo la desertificación arrasa con grandes territorios 
fértiles, en otras partes las poblaciones se hunden por los huracanes 
e inundaciones. ] 

Evidentemente, algo está yendo mal, a pesar de que “la ale- 
gre fuerza que avanza” (Lévinas) de la,sociedad hedonista minoritaria 
no da crédito a los “signos del tiempo”. Después de la caída del Muro 
de Berlín —acto simbólico de alcance mundial- el paradigma capitalis- 
ta en la forma de un liberalismo desenfrenado y una globalización ho- 
mogeneizante se presenta como la “única vía” para la humanidad. Sin 
embargo, es una vía para un tercio de la humanidad, e incluso esto só- 
lo para el corto plazo; los dos tercios restantes, las futuras generacio- 
nes y la naturaleza, son excluidos ya desde los principios de este pro- 
yecto “posmoderno” de Occidente. 

Parece que el paradigma occidental ya no da para más. Es 
la hora de la interculturalidad y del diálogo interreligioso, si no que- 
remos sucumbir ante el profetizado “choque de las civilizaciones”. El 
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paradigma intercultural ofrece pistas más allá de las viejas dicoto- 
mías y antagonismos. No fomenta el derrumbe de la civilización oc- 
cidental, sino la pone “en su sitio”, es decir: la considera como un 
paradigma civilizatorio muy valioso y rico, pero de ningún modo 
como el único, ni como el superior. 

Este libro pretende “tender puentes” entre diferentes para- 
digmas civilizatorios, tradiciones filosóficas y teológicas, conside- 
rando una urgencia para la humanidad el abandono de un solo mo- 
delo “salvífico”. Tender puentes significa a la vez un cuestionamien- 
to mutuo que emboca en enriquecimiento mutuo. El narcisismo oc- 
cidental no sólo arrastra a toda la humanidad hacia el abismo ine- 
vitable, sino que mutila a los mismos defensores de este modelo ci- 
vilizatorio. El enfoque intercultural tiene este doble propósito: reco- 
nocer a la otra y al otro, y a la vez liberarnos de la carga herculánea 
de “redimir la humanidad”. - 

La dialéctica de la alteridad (filosófica) es una doble libera- 
ción: en el reconocimiento de la otra y del otro incluyendo la natu- 
raleza—, se le libera de su marginalidad y exclusión, pero a la vez me 
libero a mí mismo/a de la pretensión sobrehumana de poseer la ver- 
dad absoluta y los medios como para establecer el paraíso terrenal. En 
palabras filosóficas: la universalidad y verdad no son características de 
un solo paradigma cultural y civilizatorio, sino el resultado de un es- 
fuerzo intercultural, de una búsqueda en y a través del diálogo y “po- 
lílogo” entre tradiciones y modelos de vida. 

La superación del etnocentrismo occidental se da sola- 
mente en la confrontación con la alteridad cultural, lo que resulta ser 
una irrupción de la otra y del otro (con rostro distinto, idioma dife- 
rente, modos de vivir diferentes) en el solipsismo y narcisismo de la 
tradición occidental dominante (moderna y posmoderna). Depende 
de la disponibilidad y valentía de muchas personas de “exponerse” a 
esta interpelación por la alteridad filosófica y teológica, si se puede o 
no tender puentes interculturales entre tradiciones no-occidentales y 
el mismo paradigma occidental. Estoy convencido de que hay un sin- 
número de personas que busca un escape de la “trampa civilizatoria” 
de la egolatría dominante en las culturas dominadas por el hedonis- 
mo y consumismo occidentales. 
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En esta publicación, pretendo presentar la alteridad teoló- 
gica y filosófica de los Andes, como un cuestionamiento de la su- 
puesta supraculturalidad de Occidente, en el sentido de una “auto- 
ilustración” (Selbstaufklárung) de la misma como cultural y paradig- 
máticamente relativa. Esta “relatividad” se revela —a través de este 
ejercicio intercultural como “relacionalidad”, es decir: empieza a 
comprenderse como un interlocutor y agente en una red de relacio- 
nes y articulaciones, y no como el expositor mono-lógico. 

La filosofía y teología andinas no tienen una trayectoria, 
ni una elaboración de tanto peso histórico como las tradiciones oc- 
cidentales correspondientes. Por lo tanto, el “diálogo” intercultural 
en teología y filosofía entre Andes y Occidente parte de condiciones 
asimétricas, que se reflejan en las condiciones reales de poder (polí- 
tico, económico y militar) y de presencia simbólica en los medios de 
comunicación globalizados. Esta asimetría dificulta evidentemente 
un enriquecimiento mutuo, un cuestionamiento fructífero y un de- 
bate en condiciones de iguales. 

Sin embargo, hay que emprender tender puentes, cons- 
cientes de que se parte desde puntos totalmente distintos. Esta con- 
ciencia (de la asimetría y de la cuestión de poder) nos impide enta- 
blar un diálogo ideal y puramente teórico y nos remite permanen- 
temente a los rostros concretos de las culturas, civilizaciones y tra- 
diciones teológicas y filosóficas en cuestión. 

La Primera Parte de la presente publicación aborda el tema 
de una Filosofía Andina, en constante diálogo y contraste a la tradi- 
ción filosófica dominante de Occidente. Desde diferentes enfoques, se 
plantea los philosophermnata principales de la filosofía andina, se'desa- 
rrolla el concepto de lo “andino” y se interpela la tradición dominante 
de Occidente como androcéntrica y etnocéntrica. 

La Segunda Parte aborda algunos de los temas de la Teo- 
logía Andina, en diálogo con las teologías clásicas y contemporá- 
neas provenientes de Occidente. Se desarrolla el campo religioso de 
los Andes como contexto primario para la reflexión teológica, pe- 
ro a la vez se cuestionan algunos de los theologumena de la tradi- 
ción occidental en el sentido de una reconstrucción intercultural 
de los mismos. 
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Filosofía andina 

















La filosofía andina como 
alteridad que interpela 


Una crítica intercultural del androcentrismo y 
etnocentrismo occidental 


El famoso dicho de Carlos Marx en su undécima “Tesis 
sobre Feuerbach” de que hasta ahora la filosofía sólo hubiera inter- 
pretado el mundo, pero que de aquí en adelante se tratara de cam- 
biarlo!, este adagio muy bien se podría modificar en el siguiente 
sentido: hasta ahora, la filosofía dominante sólo se ha interpretado 
como filosofía de los dominadores, pero llega el momento en que le 
toca la kenosis de ponerse al servicio de los y las dominados/as y de 
cambiar el mundo desde abajo. 

Cuando los conquistadores españoles llegaron al continen- 
te de Abya Yala? —que erróneamente identificaron con la India y que 
por abuso fue denominado “América”—, llevaron en sus mentes la fi- 
losofía escolástica renacentista y la defensa aristotélica de la esclavitud 
natural. Juan Ginés de Sepúlveda, después de “haber descubierto a un 
indio salvaje, sin ley ni régimen político, errante por la selva y más 
próximo a las bestias y a los monos que a los hombres”, escribe en su 
obra Democrates Alter. “compara estas dotes de prudencia, ingenio, 
magnanimidad, templanza, humildad y religión de los españoles con 
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las de esos hombrecillos en los que apenas se puede encontrar restos 
de humanidad, que no sólo carecen de cultura sino que ni siquiera 
usan o conocen las letras ni conservan monumentos de su historia si- 
no cierta oscura y vaga memoria de algunos hechos consignada en 
ciertas pinturas, carecen de leyes escritas, y tienen instituciones y cos- 
tumbres bárbaras”3 


1. El problema del “otro filosófico” y de la “otra filosófica” | 


Desde los relatos de la Biblia hebrea, pasando por los grie- 
gos y los romanos y llegando a los conquistadores e imperialistas 
culturales de todos los tiempos, el silogismo falaz pero convincente 
siempre ha sido el mismo: “nosotros tenemos la civilización y la ra- 
zÓn; las otras y los otros son totalmente distintos (totaliter aliter) de 
nosotros; ergo, las otras y los otros no tienen la civilización y la ra- 
zón.” Los pueblos conquistados por el Imperio romano fueron lla- 
mados —tal como lo hace Ginés de Sepúlveda con los mal llamados 
“indios”— “bárbaros” (barbari), portadores de barbas y por lo tanto 
“más próximos a las bestias y a los monos que a los hombres”*, 

Esta ley psicológica —“yo soy la negación del otro o de la 
otra (alter alterius) o sea: yo soy el otro o la otra del otro o de la 
otra”-— ha servido durante milenios para afirmar la identidad propia 
y para conquistar, aniquilar y subyugar a la otra y al otro simple- 
mente por el hecho de ser “otra” y “otro”. El problema filosófico de 
la alteridad5 es la toma de conciencia del problema político, religio- 
so, cultural y económico del otro y de la otra, que más que un pro- 
blema es una tragedia, un holocausto, un genocidio histórico per- 
manente. 

Después de que la nueva Escuela de Salamanca (Francisco 
de Vitoria) sabía oponerse —con los mismos fundamentos filosófi- 
cos y teológicos— a las ideas de Ginés de Sepúlveda y afirmar la “hu- 
manidad” (u “hominidad”) de los mal llamados “indios” (de las 
mujeres “indias” nadie aún hablaba), la alteridad de los pueblos ori- 
ginarios tenía que ser establecida y planteada al interior de la mis- 
ma especie humana, y ya no como “bestialidad” o “animalidad”.s El 
hecho de que se concedió a las y los indígenas la “racionalidad” y 
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“animidad” (la capacidad de tener “alma” racional y de poder razo- 
nar), no era tanto un gesto de magnanimidad tan distintiva de los 
españoles (según Sepúlveda)”, sino un prerrequisito para poder 
bautizar y evangelizarlos. A las “bestias” no se las puede bautizar, ni 
predicarles la Buena Nueva (eu-angelión) —aunque ésta en realidad 
para muchos pobladores de Abya Yala haya sido una Mala Nueva 
(dys-angelión)—. El hecho de de compartir (con los “indios”) una 
misma naturaleza humana exigía de la racionalidad conquistadora 
buscar y determinar otras características como para distinguir entre 
“nosotros/as” y “ellos/as”, entre la mismidad y la alteridad. 

Algunos de los indicadores más usados para tal propósito 
hasta en nuestros días, son las características raciales y de género: el 
otro y la otra se definen y se diferencian de una misma o uno mis- 
mo por la raza y por el género. Esto, junto a un juicio de valor —“el 
otro o la otra por definición es inferior a uno:mismo o una misma”— 
lleva al racismo y sexismo presentes en todos los proyectos mono- 
culturales de dominio y de conquista. Si los libros filosóficos y teo- 
lógicos de Occidente tuvieran color y género, ciertamente que mu- 
chos de ellos resultarían blancos y masculinos. 

Desde las palabras de Ginés de Sepúlveda hasta hoy día, el 
discurso principal no ha cambiado de fondo, sino sólo gradualmen- 
te. Los mal llamados “indios” poco a poco han adquirido rasgos hu- 
manos, es decir: se han convertido en “no-bárbaros”, tal como 
muestra la imposición del idioma español o portugués, de la escri- 
tura, de la educación, de la ropa decente, del modo europeo de co- 
mer y tomar, de la racionalidad lógica y de la ciudadanía inclusive. 
Pero aún existen ciertos “defectos”8 que permiten percibir y apreciar 
al otro y a la otra como “otros”. Uno de estos “defectos” —a los que 
corresponde por otro lado un “ideal” o una “excelencia”— que se 
mantiene como último refugio de la supuesta superioridad de la ci- 
vilización occidental es la ausencia de una filosofía (en sentido oc- 
cidental). 

El problema filosófico del “otro” y de la “otra” también es el 
problema de la alteridad filosófica, es decir: de “otra filosofía”. Con 
otras palabras: mientras que se afirme que la filosofía es una criatura 
(exclusiva) de Occidente que sólo pueda expandirse a otras culturas 
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conservando la occidentalidad inherente, el “otro filosófico” (un pue- 
blo que tiene una filosofía distinta) no tiene razón de ser. El silogismo 
subyacente que parte de una premisa solipsista es como sigue: “la fi- 
losofía es esencialmente griega (Heidegger); hay filosofías en todo el 
mundo; ergo: estas filosofías tienen que ser esencialmente griegas.” Si 
'reemplazamos el atributo “griega” por atributos menos crudos y mo- 


» « » « 


noculturales, tal como “discursiva”, “escrita”, “producida por indivi- 
duos”, “sistemática”, “bi-valorada” o “racional”, llegamos al mismo re- 
sultado: los “otros” y las “otras” no poseen filosofía, salvo si cumplen 
con todos los requisitos que las filósofas y los filósofos occidentales 
(los “unos” o la mismidad filosófica) definen como esenciales para 
merecer tal título. 

En el veredicto citado de Ginés de Sepúlveda ya están mu- 
chos de estos criterios que la academia filosófica de Occidente hoy 
en día usa en contra de supuestas “filosofías indígenas”: “cultura”, 
“letras” (graficidad), “historia”, “leyes escritas”.10 Se trata de un acto 
violento y excluyente de “definición” que excluye a priori al otro y a 
la otra. Si se define la “filosofía” como un producto elaborado por 
individuos (personajes filosóficos) y plasmado en escritos (tratados, 
artículos, libros), usando una lógica binaria y una racionalidad dis- 
cursiva, entonces se excluye per definitionem a todas las expresiones 
filosóficas que no tienen autoría individual, que no son grabadas en 
escritura, que no obedecen al principio lógico de la no-contradic- 
ción formal y que emplean una racionalidad no-discursiva. Ergo: 
non philosophia est. 

La “otra” filosofía —es decir: la filosofía no-occidental— es 
para la filosofía occidental un problema filosófico, siempre y cuan- 
do ésta se conciba a sí misma como la negación de su propia nega- 
ción, como la alteridad del “otro” y de la “otra”, y se defina de una 
manera monocultural (“la filosofía verdadera es occidental”) o cul- 
turocéntrica. Hasta que la filosofía occidental dominante no tome 
conciencia de su culturalidad (culturo-centrismo), racialidad (et- 
nocentrismo) y hasta masculinidad (androcentrismo), otros para- 
digmas filosóficos no serán reconocidos como “filosofías”, sino a lo 
mejor como “pensamiento”, “cosmovisión”, “mitología”, “religiosi- 
dad” o simplemente “etno-filosofía”!1, 
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2. El caso de la “filosofía andina” 


Éste es el estado de debate acerca de la “filosofía andina”. 
La Academia (filosofía universitaria dominante) rechaza tajante- 
mente este título y niega la existencia de una cosa semejante. Sigue 
relegando su contenido a las categorías (inferiores) de “pensamien- 
to mítico”, “religiosidad”, “cosmovisión” o en el mejor de los casos: 
de “etno-filosofía”. Para tal propósito, usa prácticamente los mismos 
argumentos de Ginés de Sepúlveda, aunque ya no sea para negar la 
“humanidad” a los pobladores. originarios que este continente, pe- 
ro sí para despojarles de la “filosoficidad” de su manera de pensar y 
representar el mundo. El silogismo subyacente es tan crudo como 
convincente para la racionalidad occidental: 


“en los Andes, no existen fuentes escritas ni filósofos particulares 
que expresan la sabiduría indígena; la filosofía necesariamente re- 
quiere de fuentes escritas e individuos como autores; ergo; la sabi- 
duría indígena andina no es filosofía”.12 


La filosofía posmoderna secunda (de manera no intencio- 
nal) esta actitud monocéntrica y excluyente en el sentido de que se 
abstiene de cada juicio de valor referente a “filosofía”, “pensamien- 
to” “sabiduría”, “cosmovisión” y “mito”. Todas estas etiquetas son al- 
ternativas equi-valentes de expresiones culturales y no hay argu- 
mento de que una sea superior o más avanzada que otra. Lo que a 
primera vista parece una reivindicación del pensamiento indíge- 
na!3, bajo las relaciones de poder entre las culturas realmente exis- 
tentes (Huntington las llama “civilizaciones”) resulta simplemente 
una idealización irresponsable. El poder económico y militar de Oc- 
cidente conlleva de hecho un poder definitorio que traza una línea 
divisoria muy clara.entre “filosofía” y las demás “sabidurías”, con to- 
das sus consecuencias axiomáticas y curriculares. 

La defensa de una “filosofía andina” no es un asunto aca- 
démico ni un simple debate imaginario o un capricho de unos an- 
dinófilos, sino la reivindicación de una humanidad completa e in- 
tegral, de una manera peculiar de concebir y representar al mun- 
do, de una sabiduría milenaria encubierta por prejuicios cultura- 
listas y etnocéntricos. Además, resulta ser un paso decisivo hacia la 
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“liberación de la filosofía”15 dominante de su solipsismo y dogma- 
tismo cultural y androcéntrico. La “filosofía andina” —al igual que 
otras filosofías indígenas (nahua, maya, amazónica, bantú, mun- 
da, etc.) cuestiona ciertas presuposiciones “ciegas” de la filosofía 
occidental dominante, ante todo su etnocentrismo (en el sentido 
del helenocentrismo) y su androcentrismo (la fuerte racionalidad 
masculina). 

Dado que el marco conceptual de la filosofía dominante de 
Occidente ha sido y sigue siendo determinante en la concepción teo- 
lógica de “Dios”, del “mundo” y del “ser humano”, una deconstrucción 
del etno- y androcentrismo occidentales conlleva también un cambio 
de paradigma teológico, apuntando a un modelo alternativo que en 
este contexto se suele llamar “teología andina”. Tal deconstrucción se 
puede llevar a cabo desde una postura posmoderna (Derrida), pero 
ésta es todavía una deconstrucción desde dentro de la filosofía (y teo- 
logía) occidental. No cuestiono la necesidad y el alcance de semejan- 
te deconstrucción monocultural para descubrir la historia secreta y 
suprimida de la filosofía occidental (las filosofías populares, las ideas 
de filósofas, las ideas marginadas y olvidadas, etc.) y para liberarla de 
sus enfermedades androcéntricas llamadas “dualismos”, “instrumen- 
talismos”, “racionalismos” y “egocentrismos” (y muchos más -ismos). 
Pero pienso que una verdadera “liberación” mutua y un reconoci- 
miento verdadero del “otro” y de la “otra” sólo se puede dar en una 
deconstrucción intercultural de la filosofía. 

Cuando hablo de “filosofía andina” no pienso en un pen- 
samiento “puro”, no contaminado por ideas occidentales u otras; no 
se trata de una “filosofía” precolonial incaica, tiawanacota, pucara o 
wari.16 No dudo del valor de reconstruir una filosofía precolonial, 
sea con fines históricos o sea para recuperar un patrimonio intelec- 
tual y cultural perdido o ignorado. Me parece que es legítimo y has- 
ta necesario hacer este trabajo histórico. Pero creo que lo que se sue- 


- le llamar “filosofía andina” representa un pensamiento actualmente 


vivo y en plena evolución, una sabiduría sincrética y compleja en 
proceso, que contiene tanto elementos de los pueblos y culturas ori- 
ginarios prehispánicos (que de por sí ya eran interculturales), como 
también de elementos foráneos que fueron incorporados dentro de 
la matriz orientadora del paradigma cultural andino.!? 
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Una deconstrucción intercultural de la filosofía occidental 
dominante no se realiza sin un diálogo abierto con otras tradicio- 
nes, en este caso con la tradición filosófica andina. En y a través de 
este diálogo —si no se tratara simplemente de un ejercicio académi- 


.co— los dos interlocutores serán afectados y tendrán que “decons- 


truirse” mutuamente.!$ Podríamos llamar este proceso una “herme- 

wméutica diatópica”!> o “interparadigmática”, en la que la identidad 
filosófica propia (de Occidente o del Ande) se constituye y se “de- 
construye” siempre cara a cara con la alteridad filosófica. No creo 
que sea posible una elaboración de una “filosofía andina” desde 
dentro, sin recurrir a un idioma occidental (por ejemplo el español) 
y sin un trabajo conceptual de “reflexión” (la tradición occidental 
como “espejo” y “fondo de proyección”). Pero tampoco creo que sea 
posible una verdadera deconstrucción de la filosofía occidental do- 
minante sin el diálogo intercultural con tradiciones culturalmente 
distintas, tal como es el caso de la “filosofía andina”. 

Hablando de dos topoi (en la “hermenéutica diatópica”), 
me refiero alos presupuestos culturales no-cuestionados de Occiden- 
te y de los Andes que sólo pueden salir á la luz del día y de la razón 
por obra y gracia del “otro” y de la “otra”. Ni la misma tradición occi- 
dental ni la andina pueden llegar en y por sí mismas a conocerse a 


- fondo y detectar las limitaciones esenciales, las posibilidades inheren- 


tes y los “prejuicios” paradigmáticos (en el sentido de Gadamer) de su 
propio topos. Esto no es sólo un axioma psicológico que rige en la in- 
teracción entre individuos, sino que también compete a la interacción - 
entre culturas y paradigmas filosóficos. 

Ninguna cultura, ningún topos filosófico puede abarcar to- 
das y cada una de las posibilidades de la humanidad. Esto tal vez sea 
la hybris fundamental de la tradición filosófica occidental: produci- 
da en su gran mayoría por varones blancos de la clase media, se pre- 
senta como “universal”, “supracultural” o como “absoluta” inclusive, 
En la teología, esta soberbia etnocéntrica, esta “universalización” de 
un punto de vista culturalmente particular, esta “supraculturalidad” 
de una posición fuertemente enraizada en una cierta cultura, se sue- 
le llamar “idolatría”. En la filosofía es una falacia, pero una falacia no 
reconocida y por tanto perpetuada por la Academia.20 
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j Si partimos entonces de la complementariedad funda- 


mental de los topoi humanos de vivir, experimentar y reflexionar la 
gran riqueza de la vida, del cosmos, de lo divino, de lo humano, de 
lo que existe y de lo imaginado, el diálogo intercultural filosófico 
entre la tradición occidental y el paradigma andino (y muchos otros 
paradigmas) es imprescindible para la auto-revelación de cada uno 
de los interlocutores, Pero a la vez hay que advertir que este diálogo 
hoy en día no se da en condiciones de un “discurso sin dominación” 
(Habermas), sino dentro de un marco político, económico y social 
con fuertes asimetrías. 

La situación de la época de un Ginés de Sepúlveda no ha 
cambiado esencialmente: Occidente —ahora más en la vertiente nor- 
teamericana que española— sigue convencido de su “superioridad 


- cultural”, del derecho de llevar su evangelio civilizador a todo el 


mundo y de transmitir las ideas filosóficas correspondientesa los 
pueblos “bárbaros” para su redención. Las condiciones reales del 
proceso y de las estrategias actuales de la globalización económica y 


“cultural no favorecen un diálogo equitativo e incluyente entre la filo- 


sofía occidental dominante y la filosofía andina. 

El encerramiento puede ser un paso táctico, pero de ningu- 
na manera una estrategia a largo plazo. En este sentido, no creo en la 
viabilidad filosófica de un “indianismo” o “andinismo” extremo, 
aunque ciertamente tiene su valor heurístico y de recuperación iden- 
titaria. Se puede comparar la problemática con el dilema que enfren- 
taba el feminismo clásico: o bien aislarse del mundo androcéntrico y 
crear “islas liberadas”, o bien entrar en un diálogo de desiguales con 
el mundo masculino. Aplicando al tema intercultural, la filosofía an- 


_ dina se ve ante el siguiente dilema decisivo: o bien aislarse del mun- 
“do occidental y crear un mundo simbólico totalmente inconmensu- 


rable (la postura del “indigenismo” o “andinismo”), o bien entrar en 
un diálogo de desiguales con la tradición occidental (la postura que 
defiende la “filosofía andina”). A pesar de los peligros de la segunda 
opción, hay algunas razones de peso que vienen desde dentro de la 
misma sabiduría andina como para lanzarse a este diálogo. El pensa- 
miento andino es de por sí incluyente y busca la complementarie- 
dad. No procura una “universalidad” descontextualizada, sino más 
bien una “pluriversidad” filosófica, cultural y civilizatoria.21 
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Tanto la filosofía occidental como la andina son en sí mis- 


mas interculturales, aunque tal vez no lo reconozcan. La filosofía 


occidental no es de ninguna manera homogénea ni monocultural 
en su génesis; durante los 27 siglos de existencia ha incorporado ele- 
mentos de las culturas egipcia, griega, romana, semita, árabe, ger- 
mana, anglosajona, hindú, etc. Al igual, la filosofía andina es el re- 
sultado de un sincretismo filosófico con elementos de las culturas ' 
wari, pucara, aimara??, inka, tiawanaku, occidental etc. Sólo que en 
el caso de la tradición occidental, la historia dominante suele olvi- 
dar y esconder esta interculturalidad intrínseca y suprimir las co- 
rrientes y posturas disidentes (tal como también ocurre con el “in- 
caísmo” ideológico en el contexto andino).?3 


3. Crítica andina del androcentrismo occidental 


El surgimiento de teologías indígenas (y en menor medida 
de filosofías indígenas) en los últimos años ha puesto de manifiesto la 
fuerte y larga inculturación (enraizamiento) de las teologías cristianas 
oficiales de las distintas iglesias en un contexto cultural occidental, o 
dicho de manera más concreta y puntualizada: el fuerte color occi- 
dental y helénico de su lenguaje y de sus conceptualizaciones, tanto en 
la iglesia católica como en las iglesias protestantes. Desde los años no- 
venta del siglo pasado, son —después de que la Teología de la Libera- 
ción haya sido domesticada— principalmente dos teologías las que es- 
tán en la mira de los guardianes de la ortodoxia del Vaticano: la teo- 
logía de la India y la teología india.24 En los dos casos se trata de un 
fuerte cuestionamiento del armazón conceptual occidental como 
marco filosófico para la expresión teológica de ciertos dogmas, tal co- 
mo la posición de Jesucristo o la imagen de Dios. 

La última carta de la Congregación del Vaticano para la 
Doctrina de la Fe (la sucesora de la Santa Inquisición) sobre los ro- 
les de varón y mujer demuestra aun más el miedo de la teología del 
Magisterio por aquellas posturas que desconstruyen radicalmente 
los fundamentos androcéntricos de la cultura, teología y filosofía 
occidentales, tal como es el feminismo o tal como son paradigmas 
filosóficos indígenas y no-occidentales. 
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Veo en este momento dos grandes desafíos para las teolo- 
gías contextuales en todo el mundo, sean de cuño católico o protes- 
tante: por un lado, el desafío de una deshelenización radical del 
marco conceptual y filosófico “muchas veces inconsciente y simbió- 
tico—, y por otro lado una deconstrucción del androcentrismo vi- 
gente en gran parte de las teologías clásicas provenientes de Occi- 
dente. Estos desafíos requieren de una doble hermenéutica articula- 
da entre sí, una hermenéutica intercultural o diatópica, y una her- 
menéutica de género que es más que una hermenéutica feminista.25 

Tal como acabo de explicitar, me parece que la alteridad fi- 
losófica, en este caso la filosofía andina, puede contribuir muchísi- 
mo para plantear estos desafíos y para diseñar algunas pistas de de- 
construcción y reconstrucción, tanto para el quehacer filosófico co- 
mo para la misma teología. Quisiera, en lo que viene, ofrecer algu- 
nos insumos para una hermenéutica diatópica de género? en el sen- 
tido de una crítica andina del androcentrismo vigente en la tradi- 
ción occidental. 

La filosofía andina parte —al igual de la tradición védica de 
la India2— de la concepción de la “no-dualidad” de la realidad, lo 
que no es lo mismo que un monismo metafísico. La realidad -el to- 
do de lo que existe y se imagina— no se concibe como escindida en 

aspectos y esferas inconmensurables y hasta contradictorios: lo di- 
vino y lo humano, lo verdadero y lo falso, lo celestial y lo terrenal, lo 
religioso y lo profano, lo masculino y lo femenino, lo viviente y lo 
inerte, lo eterno y lo temporal. 

En contraste, la filosofía occidental dominante —desde la 
filosofía platónica hasta la fenomenología y filosofía analítica del si- 


- glo XX-— es marcada fuertemente por este tipo de dualismos (teoló- 


gicos, metafísicos, epistemológicos, éticos, lógicos) que se plasman 


- de manera más explícita y de mayor impacto en el principio de la 


exclusividad lógica (no-contradicción, identidad, del tercer exclui- 
do): o bien el uno o bien el otro, pero no hay tercera posibilidad 
(tertiurm non datur). O bien Dios o bien el ser humano; o bien el es- 
píritu o bien la materia; o bien la cultura o bien la naturaleza; o bien 
lo masculino o bien lo femenino.?8 | 

La filosofía andina piensa en dualidades polares y no en 
dualismos, y los principios fundantes son el principio de relaciona- 
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lidad, de complementariedad, de correspondencia y de reciproci- 
dad.?9 Las escisiones entre sujeto y objeto, entre lo religioso y lo pro- 
fano, entre lo divino y lo humano, entre lo vivo y lo inerte, estas 
diástasis típicamente helénicas (y en menor medida también semí- 


. ticas) no tienen vigencia dentro de la cosmovisión andina. Me pare- 


ce que el afán de separar y de depurar analíticamente los diferentes 

vaspectos de la realidad es una característica típicamente masculina. 
Yo (como varón) lo practico también, en este mismo trabajo. Y no 
está mal de por sí; sólo que se vuelve neurótico y devastador si este 
modelo androcéntrico de concebir y manejar el mundo se convier- 
te en el único posible, en el paradigma universalmente válido, en la 
única vía verdadera de salvación. 

El famoso adagio romano divide et impera (divide y go- 
bernarás) es tal vez la expresión más nítida y políticamente más 
consecuente de este afán androcéntrico de concebir (las mismas 
palabras “concebir” y “concepción” ya revelan una masculinidad 
conquistadora)% la realidad, el mundo y la historia, e incluso lo 
divino y convertirlos en “concepto”. El espíritu analítico (análisis 
significa literalmente “deshacer”, “cortar en partes”) masculino es 

anatómico (tomein: “cortar”), diseccional, mecánico, instrumen- 
tal, destructivo. Para poder analizar la vida (una planta, un animal, 


* un ser humano), hay que cortarla en. partes -seccionarla— y sepa- 


rar estas partes que orgánicamente son inseparables, con la conse- 
cuencia de destruir la vida misma. Cada síntesis a partir del resul- 
tado de un análisis real de la vida resultará artificial y robótica,31 
La filosofía andina trata de representar la complementarie- 
dad esencial de todo lo que existe en la forma de la integralidad (ho- 
lismo). Los complementos sólo pueden ser separados analíticamente 
del conjunto a costa de su integralidad; este principio holístico llega 
en última instancia a coincidir con el principio de vida. No hay vida 
en forma aislada, sino sólo en y a través de una red de relaciones com- 
plementarias. Quizá se podría titular el pensamiento andino como 
“ginosófico”2, siempre y cuando que identificamos la capacidad de 
síntesis, de establecer relaciones y articulaciones, de mediación y de 
conjunción como algo típicamente femenino. No me refiero al “pa- 
chamamismo”2 o a una forma de matriarcado andino, sino a la mis- 
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ma estructura fundante del pensamiento andino y probablemente 
inadvertida por las y los mismas/os protagonistas. Los principios 
transversales y paradigmáticos de relacionalidad, complementarie- 
dad, correspondencia, reciprocidad, integralidad y ciclicidad parecen 
adecuarse más a una forma de vida y un modo de “estar en el mun- 
do” (Kusch)% femenino que masculino. 

La filosofía andina postula que la complementariedad se- 
xual no.es sólo un rasgo fundamental de la especie humana, sino 
que se extiende mucho más allá de la humanidad, incluso más allá 
de la vida animal y vegetal, al mismo cosmos y hasta a lo divino. En 
otra oportunidad, he llamado este rasgo trascendental de la cosmo- 
visión andina la “sexuidad”35 cósmica que traspasa tanto la sexuali- 
dad biológica (sexo) como la generidad social (género). La sexuidad 
cósmica implica que todos los fenómenos obedecen al principio de 


¿Una complementariedad entre lo femenino y lo masculino que cier- 


tamente tienen que ver con la sexualidad y la cuestión de género, pe- 
ro que trascienden estos aspectos en muchos sentidos. La comple- 


+ mentariedad “sexuada” de Sol y Luna por ejemplo retoma aspectos 
de la experiencia huinana y de la construcción de género (día y no- 
Che; luz brillante y luz templada), pero los trasciende a la vez: la vi- 


da se reproduce sólo como resultado de esta complementariedad 


“sexuada” y se destruiría si uno de los complementos desapareciera. 


Para la teología, el “ginosofismo andino” plantea una se- 
rie de cuestiones muy profundas, tanto a nivel de la teología en sen- 
tido estricto (concepción e imagen de lo divino) como a nivel de la 
cristología, soteriología, pneumatología y ética. Ni hablar de las 
consecuencias para la institucionalidad eclesial, los ministerios y 
carismas, la pastoral y la educación teológica. No voy a profundizar 
estos aspectos en esta oportunidad, porque hay otros que lo pue- 
den hacer con más competencia, y además es un vasto campo aún 
no cultivado. ; 

Para la filosofía occidental dominante y su androcentris- 
mo, el paradigma andino es un severo cuestionamiento y una invi- 
tación a replantear y deconstruir sus propios fundamentos ideoló- 
gicos. Voy a mencionar sólo algunos campos que a mi parecer tie- 
nen que ver de manera más evidente con la racionalidad androcén- 
trica, sin hablar del hecho de que los varones todavía son los prota- 


26 JOSEF ESTERMANN 





Ecuador 
gonistas de esta filosofía y de que se suele olvidar a las pocas flóso- 
fas en las historias de la filosofía occidental.36 , 


+ En primer lugar, habrá que deconstruir desde una hermenéutica 
de género y desde una hermenéutica diatópica (en diálogo con el 
“ginosofismo” andino) los múltiples dualismos de la filosofía oc- 
cidental, que no sólo han contribuido a la depredación del me- 
dio ambiente, a la mecanización e instrumentalización de la vi- 
da, a la subyugación y extinción de la otra y del otro, a la cuan- 
tificación y racionalización de lo incuantificable e irracional, a la 
monetarización de los valores, sino también a una teología cris- 
tiana fuertemente dualista, a pesar de los theologumena de la en- 
carnación y creación marcadamente no-dualistas.3? 


* En segundo lugar, habrá que someter a una crítica intercultural y 
de género a la analiticidad predominante de la racionalidad occi- 
dental que contribuyó ciertamente mucho al progreso científico 
y tecnológico, pero a costa de la integralidad y organicidad de la 
vida en sus diferentes manifestaciones. Habrá que cuestionar se- 
riamente la validez intercultural del principio del tercer excluido 
(principium tertii non datur), como un axioma que contribuyó 
“muchísimo a la exclusión de la otra y del otro y que refleja una 
racionalidad combatiente e imperialista. Hay que denunciar la 
racionalidad analítica de Occidente como monocultural y etno- 
céntrica y hay que complementarla con una racionalidad sintéti- 
ca e incluyente de tradiciones no-occidentales. : 


+ En tercer lugar, también se precisa cuestionar la concepción an- 
drocéntrica de la linealidad, progresividad e irreversibilidad del 
tiempo en la acepción occidental, y complementarla con un en- 
foque más “ginosófico” de la periodicidad, ciclicidad y ondulici- 
dad*8 del tiempo. La fragmentación del tiempo dominante en la 
cultura occidental y su monetarización (time is money) no sólo 
han contribuido a la división de trabajo dominante entre mujer 
y varón, la separación de las esferas pública y privada, sino tam- 
bién al olvido de la cualidad del tiempo y de la densidad históri- 
ca de algunos momentos decisivos (kairoi). Mientras que Occi- 
dente favorece una postura “corpuscular” (o cuántica) y atómi- 
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d ca del tiempo y de la historia que obedece a actitudes masculi- 
nas, los Andes más bien enfatizan una visión “ondulatoria y 
molecular del tiempo y de la historia, la que obedece más a acti- 
tudes femeninas. ; 


Y en cuarto lugar, habrá que deconstruir los presupuestos éticos 
de la filosofía occidental dominante como fuertemente andro- y 
antropocéntricos. El mismo concepto de las “virtudes éticas se 
refiere etimológica y genéticamente a la virilidad masculina (vir 

“es el varón), con la consecuencia de que las “muliertudes” (para 
no usar el término contradictorio “virtudes femeninas”) como la 
solidaridad, la compasión, la sensibilidad, el cuidado y la corres- 
ponsabilidad prácticamente no tenían impacto en las éticas de 
Occidente. 


Desde Aristóteles hasta Heidegger, las éticas dominantes 
de Occidente han sido éticas del soldado masculino (fortaleza, pru- 
dencia, valentía, perseverancia) y del sujeto antropológico conquis- 
tador (conquiro ergo sum), que tienen como objetivo someter a la al- 
teridad (mujer, naturaleza, pueblos indígenas, homosexuales, etc.) a 
su criterio ético de responsabilidad varonil y autocracia patriarcal. 
Una justificación ética de la llamada “guerra preventiva” en Irak só- 
lo es posible desde presupuestos androcéntricos. La filosofía andina 
ofrece una ética cosmocéntrica que recoge muchos elementos de 
una espiritualidad femenina, tal como el cuidado del orden cósmi- 
co (arariwa)?, la corresponsabilidad, la preservación de la vida, la 
compasión y la reciprocidad como base de la solidaridad. 


- 4. Crítica andina del etnocentrismo occidental 


El segundo momento de auto-revelación de la condición 
filosófica de Occidente es el aspecto del culturocentrismo y etno- 
centrismo vigentes aún hasta en las últimas expresiones posmoder- 
nas de Occidente. La tradición filosófica de Occidente ha demos- 
trado una capacidad admirable de crítica y auto-crítica, a través de 
los diferentes “giros” paradigmáticos que ha realizado en el trans- 
curso de su evolución.4 Sea esto el giro de una posición ingenua 
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realista a una actitud epistemológica crítica a comienzos de la épo- 
ca moderna (el llamado “giro copernicano”), sea la toma de con- 
ciencia de la base material (económica, social, política) de ciertas 
ideas filosóficas por la tradición marxista, sea el cuestionamiento 

_de la razón como base incuestionada de la reflexión por las diferen- 
tes posturas irracionales del siglo XIX (existencialismo, Nietzsche, 

«Freud, romanticismo), o sea la deconstrucción posmoderna de los 
“grandes relatos” de la filosofía moderna: es impresionante este es- 
fuerzo por una actitud cada vez más crítica y sincera con respecto 
a la propia condición filosófica de Occidente. 

Sin embargo, Occidente se ha mostrado prácticamente 
inmune y resistente frente a dos tipos de críticas sistemáticas y de 
alcance paradigmático: la crítica intercultural de la monocultura- 
lidad*! o del etnocentrismo por un lado, y la crítica de género fe- 
minista del androcentrismo de la tradición filosófica dominante 
de Occidente por otro lado. Los dos vectores apuntan a una de- 
construcción radical de esta tradición, con la consecuencia de que 
ésta no sólo tome conciencia de su carácter culturalmente contex- 
tual, sino también de su carácter fuertemente androcéntrico y pa- 
triarcal. 

En los dos casos, la filosofía occidental dominante (la 

* “Academia”) tendría que dejar su reivindicación universal y an- 
drógina (neutralidad de género): se convertiría -y de hecho lo es, 
sólo todavía no es consciente de ello—'en una filosofía contextual 
(tal como todas las filosofías) con presuposiciones culturales y de 

- género muy particulares. La “universalidad” en el sentido de una 

» “supraculturalidad” y “meta-sexuidad” (neutralidad de género) ya 
no sería una característica de una sola tradición filosófica, sino el 
resultado sintético de un diálogo —o mejor dicho: polílogo— inter- 
cultural en el que la tradición occidental sería un interlocutor 
fuerte y poderoso, pero no el único ni el que tuviera validez uni- 
versal.%2 

Este paso de un monólogo a un polílogo*, que Occidente 
considera como un repliegue y una humillación tremenda, les cues- 
ta demasiado a los defensores (también hay defensoras femeninas 
que a veces son más conservadoras que sus colegas masculinos) de 
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la universalidad y supraculturalidad a priori de la filosofía made in 
the West. Hoy día, esta supuesta “universalidad” se traduce en térmi- 
nos de procesos globalizadores, con la mediación por parte de la 
economía neoliberal y del imperialismo cultural y mediático. La ce- 
guera pandémica de la Academia frente a la alteridad filosófica -co- 
mo demuestra el rechazo contundente de la filosofía andina no 
permite que la tradición filosófica occidental se auto-revele (Selbs- 
taufklárung) como contextual, provincial, patriarcal, monocultural 
y etnocéntrica. No existe ninguna razón filosófica intercultural de 
llamar, por una parte, el pensamiento andino “etno-filosofía”, pero, 
por otra parte, negarse a aplicar este término a la cosmovisión helé- 
nica-romana de Occidente. Yo personalmente no denominaría a la 
una ni a la otra con esta etiqueta, sino que sostengo que ambas son 
filosofías (culturalmente) contextuales. 


La alteridad andina revela el rostro “etnocéntrico” de la fi- . 


losofía occidental en una hermenéutica diatópica, a través de un 
diálogo intercultural abierto y simétrico. Con otras palabras: la po- 
ne en su sitio (su lugar contextual) como filosofía “occidental” (y no 
como filosofía sin más). Es difícil y tal vez innecesario separar las 
críticas andinas del androcentrismo y del etnocentrismo occidenta- 
les, pero se trata metodológicamente de dos procesos distintos aun- 
que complementarios. Aquí señalo algunos temas complementarios 
a los presentados en el capítulo anterior: 


a. Una crítica intercultural de la tradición filosófica occidental domi- 
nante por parte de la filosofía andina (como alteridad filosófica) 
revelaría en primer lugar la tradición heterodoxa clandestina de la 
misma filosofía occidental tal como ya lo señalé antes. Incluso en 
esta tradición, hay togoi spermatikoi de concepciones que son de 
suma importancia en la filosofía andina: el hilozoísmo o panpsi- 
quismo de Haeckel, el simbolismo cósmico de Pitágoras, el orga- 
nicismo de Nagel, los principios homeopáticos de van Helmond, 
el panenteísmo de Krause y Bulgakov, la relacionalidad cósmica de 
Leibniz, la coincidentia oppositorum de Nicolás de Cusa o la apo- 
catástasis de Juan Escoto Erígena son sólo unos ejemplos de la ri- 
queza heterodoxa de Occidente.s5 la 


b: En segundo lugar, la filosofía andina cuestiona la universalidad de 
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la racionalidad logocéntrica de la filosofía occidental que se rige 
por los principios de la lógica binaria y formal de la no-contra- 
dicción, de la identidad y del tercer excluido. Esta racionalidad 

excluyente contrasta con la racionalidad incluyente de los. Andes 

(pero también de Asia oriental y de otras filosofías no-occidenta- 

les) que interpreta las oposiciones en el sentido de polaridades 

complementarias y no de posiciones contradictorias mutuamen- 

te excluyentes. La universalización de estos principios de la lógica 

formal occidental lleva a un logicismo y la supresión de otras for- 

mas de expresión tal como son los sentimientos, la intuición, el 

símbolo y la analogía (que —dicho sea de paso— son expresiones 

más femeninas que la “espada de la razón” masculina). 


. En tercer lugar, la filosofía andina cuestiona la “manía clasifica- 


toria” de Occidente, es decir el afán de meter todos los fenóme- 
nos y realidades en cajones conceptuales. El mismo “concepto” es 
un invento muy poderoso del Sócrates platónico para llegar a te- 
ner el dominio intelectual sobre la diversidad caótica de lo que 
se nos presenta. La “manía clasificatoria” necesariamente reduce 
la riqueza de la vida a unos cuantos conceptos y lleva a una do- 
mesticación forzosa o hasta aniquilación de lo que no se puede 
clasificar con los parámetros preconcebidos.16 Esto es aun el ca- 
so con muchos de los temas importantes de la filosofía andina 
que no encajan en los moldes conceptuales de Occidente, y por 
tanto carecen de la cualidad filosófica auto-definida. 


. En cuarto lugar, la filosofía andina pone en tela de juicio las di- 


cotomías occidentales entre lo humano y el mundo extra-hu- 
mano, entre lo vivo y la realidad inerte, entre lo sagrado y lo 
profano, e incluso entre lo divino y lo mundano. Tal dicotomi- 
zación de la realidad lleva a una separación dualista y a un sis- 
tema de la doble verdad y de una ética de vigencia sectorial. Es 
cierto que el desencantamiento del mundo por la filosofía occi- 
dental ha contribuido grandemente al progreso científico y tec- 
nológico, pero éste a su vez se ha vuelto encantado y hasta un 
nuevo dios. La filosofía andina parte de la convicción de que ca- 
da dicotomía y separación de espacios, ámbitos y esferas deriva 
en un deterioro grave de la integralidad cósmica. La separación 
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de la naturaleza (como res extensa material y mecánica) del 
mundo humano (como res cogitans espiritual y espontánea) 
conlleva —tal como lo podemos apreciar— una depredación sui- 
cida del medio ambiente. Y la dicotomía radical entre lo divino 
y lo mundano conlleva una divinización de lo mundano en el 
sentido de una idolatrización de aspectos particulares como por 
ejemplo del progreso, del placer o del dinero. 


En quinto lugar, la filosofía andina critica la epistemología re- 
duccionista de Occidente que pretende llegar a la verdad plena a 
través de las fuentes humanas de la razón y de la sensación. Esta 
reducción lleva a una concepción cientificista de la verdad y ex- 
cluye las fuentes alternativas de conocimiento que son la fe, la in- 
tuición, los sentimientos, el ritual, la celebración y la representa- 
ción artística. La filosofía andina, por otro lado, insiste en una 
epistemología integral que trasciende el género humano como 
sujeto cognoscitivo. El conocimiento es una cualidad de todos 
los entes, sean humanos o no humanos, animados o “inertes”, y 
se lo consigue a través de muchas vías tal como el ritual, la cele- 
bración, el trance, la representación simbólica y la unión místi- 
ca. Esta crítica cuestiona la unidimensionalidad del saber occi- 
dental, tal como se plasma por ejemplo en la medicina tecno- 
mórfica, en la explicación monocausal del los sucesos, en la ra- 
cionalidad y lingiisticidad del subconsciente o en la progresivi- 
dad irreversible del tiempo. 


En sexto lugar, la filosofía andina cuestiona la misma institucio- 
nalidad y academicidad de la filosofía occidental que ha deveni- 
do un ejercicio intelectual de textos sobre textos (una filosofía 
“rumiante”), de una hermenéutica intertextual que ya no toca 
tierra. La exigencia académica de Occidente de que uno no pue- 
de pronunciarse sobre lo que pasa y lo que se esconde sin refe- 


- rirse a toda la historia eficiente de las ideas, es decir: inflando el 


aparato crítico de tal manera que se impone sobre la originali- 
dad, este rasgo no es en absoluto universalizable. El quehacer fi- 
losófico no se rige por los criterios de la graficidad y referencia- 
lidad intertextual, como también ejemplos de la misma tradi- 
ción occidental demuestran. (Sócrates por ejemplo). La filosofía 
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andina es ante todo una filosofía vivencial de primera mano, sin 
recurrir a textos y autores, en contacto directo con la realidad 
multifacética vivida y pensada por las mujeres y los varones de 
los Andes. Esta crítica pone en tela de juicio los estándares aca- 
démicos occidentales impuestos a las instituciones de enseñanza 
superior en todo el mundo. 


g- Y'por fin, la filosofía andina revela el carácter intercultural y 
multiétnico de la misma tradición filosófica de Occidente. Lo 
que parece ser un bloque monolítico y homogéneo —“la” filoso- 
fía occidental con mayúscula— en realidad es el resultado de una 
pugna histórica de corrientes con rasgos culturales muy distin- 
tos (semitas, árabes, egipcios, celtas, germánicos, etc.), una histo- 
ria del olvido y de la supresión, una historia de los vencedores 
con las ideas vencedoras. La filosofía andina asume por su mis- 
ma condición marginal y marginalizada la opción por los nichos 
de la razón, por las ideas consideradas “impensables” y por una 
inclusión de lo que no parece tener “dignidad” académica, 


5. A manera de conclusión 


Los “hombrecillos” de los que Ginés de Sepúlveda hablaba y 
que según él “tienen instituciones y costumbres bárbaras”, estarán tal 
vez en la misma situación como los germanos salvajes bajo el Impe- 
rio romano que más tarde se convirtieron en el pueblo filosófico por 
excelencia. ¿En qué consiste la verdadera “barbaridad” hoy día, si to- 
marpos en cuenta las guerras actuales llevadas a cabo en Afganistán o 
Irak en nombre de la civilización occidental? 

Es preciso que la filosofía occidental tome en serio la cuestión 
de la alteridad filosófica y que deje inspirarse por la otra y el otro, 
en el sentido de una deconstrucción intercultural de su propia ri- 
queza histórica y racional, que a la vez es una tremenda pobreza 
frente a la riqueza multicultural y sinfónica de la sabiduría de los 
pueblos. Este giro paradigmático, esta vez impulsado desde fuera, 
no sólo cambiaríael quehacer filosófico y teológico en muchas par- 
tes del mundo, sino la misma faz de la Tierra que agoniza bajo el 
discurso único de la racionalidad instrumental de Occidente. La fi- 
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losofía andina es una voz en esta orquesta sinfónica, nada menos y 





nada más. 


Notas: 
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Marx, Karl (1888). Thesen iiber Feuerbach [Tesis sobre Feuerbach]. En: MEW 
(1960-1968) (Karl Marx — Friedrich Engels — Werke) III. Berlín: Institut fir 
Marxismus-Leninismus beim Zentralkomitee der SED. 5-7, 7. La traducción 
española es tomada de: Fernández, Clemente (ed.) (1976). Los filósofos moder- 
nos: Selección de textos. Madrid: EDICA. 203-205. 205. El título “Thesen tiber 
Feuerbach” fue puesto por Friedrich Engels. La tesis 11 es literalmente como 
sigue: “los filósofos no han hecho más que interpretar el mundo de modo di- 
ferente; lo que hay que hacer es modificarlo” 

Al buscar un nombre apropiado y no eurocéntrico para el continente de 
América Latina, nos topamos con las limitaciones lingúísticas: llamarlo sim- 
plemente “América Latina”, significa de hecho subordinarlo al dorinio lin- 
gúístico occidental (el latín y sus derivados), al capricho del navegador geno- 
vés Amerigo Vespucci y excluir de esta manera los idiomas indígenas. Aunque 
el término “Abya Yala” ciertamente es un pars pro toto —es'una expresión ku- 
na (Panamá)- se refiere explícitamente al continente indígena (la “América 
profunda”) con sus rasgos no-occidentales. En la cultura kuna, Abya Yala sig- 
nifica “la tierra fértil en la que vivimos”. 

Juan Ginés de Sepúlveda (1490-1572/3), historiador y eclesiástico español, 
cronista de Carlos V, asumió la contraposición tradicional en la disputa con 
Bartolomé de Las Casas sobre la legitimidad de la Conquista y el sometimien- 
to de los “indios” a la esclavitud. La cita de Juan Ginés de Sepúlveda es toma- 
da de: Pereña 1992: 209. 

Véase nota 3. Es una cita de Juan Ginés de Sepúlveda, refiriéndose a los indí- 
genas del continente americano. 

Planteado por primera vez en su profundidad y dimensión filosófica por Em- 
manuel Lévinas (1905-1995) en: Lévinas 1961/1987. * ] 

El esquema racista de““marcar las diferencias” con respecto a la otra o al otro 
no es típico ni exclusivo de los conquistadores españoles, sino se repite en 


muchos otros “desencuentros” entre pueblos hasta hoy día. Para los griegos y 


romanos, los esclavos no eran “humanos”; para los brahmanes, los dalit (per- 
sonas sin-casta) están fuera de la “humanidad”; para Orígenes, las mujeres 
eran seres humanos a medias, etc. 

Véase la cita a que se refiere la nota 3. 

Un “defecto” sólo se define como tal desde el punto de vista de un ideal que 
corresponde en este caso a la cultura occidental en todas sus manifestaciones 
que incluyen a la filosofía. Los conquistadores no podían imaginarse que la 
alteridad indígena pudiera contener elementos más valiosos que los.que con- 
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tenía su propia cultura. Felipe Guamán Poma de Ayala fue uno de los prime- 
ros que se atrevió cuestionar el “ideal” moral de los conquistadores y plantear 
los “defectos” de ellos. Hoy en día, el mismo esquema se repite cuando, por: 
ejemplo, la administración norteamericana no puede imaginarse que haya 
culturas y formas democráticas más avanzadas que sus propias y que pudie- 
ra haber ciertos “defectos” en su propia manera de vivir. Este tipo de conce- 
bir y apreciar la alteridad es típico de un pensamiento mono-cultural (o cul- 
turo-céntrico). 

La premisa mayor es una petitio principii en el sentido de que estipula el ori- 
gen de la filosofía occidental como definición esencial de todo tipo de filoso- 
fía. Aunque Heidegger expresó esta posición de manera muy clara y excluyen- 
te, la gran mayoría de los filósofos modernos en Occidente e incluso de la era 
contemporánea en otras partes del mundo, mantiene la posición de la occi- 
dentalidad esencial de la “filosofía”. Véase: Estermann 2003a. 

He aquí otra vez la cita, con los términos mencionados en cursiva: “compara 
estas dotes de prudencia, ingenio, magnanimidad, templanza, humildad y re- 
ligión de los españoles con las de esos hombrecillos en los que apenas se pue- 
de encontrar restos de humanidad, que no sólo carecen de cultura sino que ni 
siquiera usan o conocen las letras ni conservan monumentos de su historia si- 
no cierta oscura y vaga memoria de algunos hechos consignada en ciertas pin- 
turas, carecen de leyes escritas, y tienen instituciones y costumbres bárbaras, 
El término “etno-filosofía” (ethnophilosophy) fue acuñado por el filósofo afri- 
cano Hountondji, en una réplica a la obra del misionero belga Placide Tem- 
pels “Bantu Philosophy” (París 1959): “In fact, it isan ethnological work, with 
philosophical pretensions, or more simply, if I may coin the word, a work of 
“ethnophilosophy' [De hecho, se trata de una obra etnológica con pretensio- 
nes filosóficas, o más simple, si puedo acuñar la palabra, de una obra de “et- 
no-filosofía']” (Hountondji 1983: 34). 

Trato ampliamente la cuestión de la graficidad (textualidad) y autoría indivi- 
dual, respectivamente la oralidad y autoría colectiva como prerrequisitos pa- 
ra la filosofía, en: Estermann 1998b: 63-75; respectivamente: Estermann 
2006a: 73-85. 

La filosofía posmoderna abre nuevas posibilidades de “filosofías” y explica- 
ciones del mundo que van más allá de los “meta-relatos” de la modernidad 
occidental. Sin embargo, muchos/as de los y las filósofos/as posmodernos/as 
quedan atrapados/as en los parámetros culturales de Occidente; su crítica a la 
modernidad es una crítica eminentemente intra-cultural. Éste es el punto 
principal que la distingue de una actitud intercultural. 

Hasta la fecha, no se incluye en los currículos de la carrera de Filosofia a las 
sabidurías y filosofias indígenas, con pocas excepciones (el la Universidad 
Mayor de San Andrés de La Paz en Bolivia, se ha incluido desde 2003 la ma- 
teria de “Filosofía Andina”). 

La inversión de la conocida “Filosofía de la Liberación” es un resultado de 
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la auto-revelación de la misma como dominante y dominadora. Si la “filo- 
sofía dominante es la filosofía de los dominadores” (una variante al famo- 
so dicho de Carlos Marx), la “filosofía de la liberación” necesariamente lle- 
va a la “liberación de la filosofía” lo que sólo es posible desde la alteridad fi- 
losófica. : 
Existen intentos de recuperar una “filosofía pre-colombina” que ciertamente 
tiene su valor histórico y de reconocimiento (por-ejemplo: Pacheco Farfán 
1994; Diaz Guzmán 1991. La “filosofía andina” no se entiende como pre-his- 
pánica ni indigenista, sino que toma en consideración el proceso sincrético de 
mestizaje cultural de los últimos 500 años como un proceso constitutivo. 
En este contexto, hay que preguntarse por ejemplo con toda sinceridad (rmu- 
tatis mutandi) si el cristianismo puede calificarse simplemente de “occiden- 
tal” (tal como algunos autores sugieren), dado que por lo menos tiene otra 
raíz igualmente determinante: la racionalidad semita de Oriente. * 
En el campo teológico, el teólogo de Sri Lanka Aloysius Pieris sostiene que el 
diálogo (interreligioso) nunca es una empresa conservadora, sino que siem- 
pre abre nuevas posibilidades de modificar las posiciones. Si uno de los inter- 
locutores entra al diálogo con la preconcepción de mantener su posición inal- 
terada, no se trata de un verdadero diálogo. Lo mismo se puede decir del diá- 
logo intercultural. ; 
La “hermenéutica diatópica” (Panikkar) busca una comprensión de la alteri- 
dad mediante el diálogo intercultural entre dos lugares” (topoi) culturales, sin 
recurrir a un tercer punto de mediación (tertium mediationis). Véase: Panik- 
kar 1997: 46. 
Es parte del problema mismo del monoculturalismo occidental de que no 
puede llegar a auto-revelarse como “idolátrico” mientras que no se expone a 
la interpelación por otros paradigmas culturales. La “falacia” de la supracul- 
turalidad recién se resuelve (y disuelve) cuando Occidente entra en un diálo- 
go simétrico con paradigmas filosóficos culturalmente distintos. 
Me parece que los presupuestos paradigmáticos del pensamiento andino son 
reacios a un enclaustramiento cultural y filosófico, a un “purismo” étnico y 
cultural, a una búsqueda de un mundo no-contaminado. El indigenismo es 
una corriente recurrente que forma una oposición y resistencia a un proyec- 
to político y cultural de homogeneizar las propuestas culturales, económicas 
y políticas en nombre de un mesianismo occidental llamado “colonialismo 
cultural” y “globalización neoliberal”. No se trata de una posición libremente 
asumida que corresponde al sentimiento muy profundo de la complementa- 
riedad y del inclusivismo andinos. 
Según el Diccionario Panhispánico de Dudas (2005) de la Real Académia Es- 
pañola de la Lengua, “se desaconseja la grafía aymara o aymará, por no ajus- 
tarse a las reglas ortográficas del español actual” (33). “Aimara” puede refe- 
rirse a: 1. adj. Se dice del individuo de una raza de indios que habitan la re- 
gión del lago Titicaca, entre el Perú y Bolivia. 2. adj. Perteneciente o relativo 
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a esta raza. 3. m. Lengua aimara. La palabra aymara es usado por el propio 
idioma aimara (por ejemplo: aymar parltati? que significa: “¿hablas aima- 
ra?”). Por lo tanto, en este trabajo se escribe siempre “aimara” cuando se usa 
la palabra española. 


23 Aparte de los intentos de restablecer una “filosofía incaica” pre-hispánica 


. (véase nota 16), existen movimientos políticos y sociales en los Andes que 
pretenden restaurar un orden pre-colombino “puro” con una fuerte referen- 

y dia al Imperio incaico del Tawantinsuyo, ignorando la historia factual de una 
interculturalidad vivida y desarrollada a través de los siglos, incluso durante 
el mismo Tawantinsuyo. En el Perú, últimamente surgió el movimiento del 
“etnocacerismo”, similar al “katarismo” y “neo-katarismo” en Bolivia. 


24 Acerca de la teología de la India (en especial la “teología Dalit”), véase: Mas- 


sey 1989; Shelke 1994.; Massey 2000. Acerca de la “teología india” de Améri- 
ca Latina, véase: López Hernández 1991, 1993 y 2000; Steffens 2001. 


25 Del mismo modo cómo la filosofía intercultural no es una filosofía sectorial, 


sino un hábito o una perspectiva transversal que tiene repercusión en todos 
los temas y enfoques del quehacer filosófico, así considero que una herme- 
néutica de género no es una “filosofía de género” ni. menos una “filosofía fe- 
minista”, sino una “filosofía sensible al enfoque de género”. Esta última tam- 
poco es sectorial, sino que asume una perspectiva transversal. En síntesis: la 
filosofía intercultural tiene que ser sensible al enfoque de género (descons- 
trucción del androcentrismo), y una filosofía sensible al enfoque de género 
tiene que asumir una perspectiva intercultural (deconstrucción del etnocen- 
trismo). Se puede hablar de una segunda y tercera “revolución epistemológi- 
ca” (con sus rupturas respectivas). 


26" La“hermenéutica diatópica” practica un diálogo intercultural entre dos para- 


digmas o topoi filosóficos, en este caso entre el topos de la filosofía occidental 
dominante y el topos de la filosofía andina. Uña hermenéutica diatópica de 
género lleva a cabo este diálogo bajo la perspectiva de-las asimetrías o sime- 
trías entre lo masculino y lo femenino (en sentido de “género”) existentes en 
ambas tradiciones. 2 


27+ Véase: Panikkar 1997. 
28 — Si bien el principio de la no-contradicción (si A es verdadero, -A no puede ser 


verdadero a la vez) que es lógicamente equivalente al principio de identidad 
(A es A; A no es —A) y del tercer excluido (o bien A o bien —A es verdadero) 
afirma una relación formal entre proposiciones, en la tradición occidental 
también viene aplicándose a nivel material en la ontología (teología, cosmo- 
logía, psicología). : 


29 Para mayores explicaciones, véase: Estermann 1998b: 114-135; respectiva- 


mente: Estermann 2006a: 123-148. El principio de relacionalidad es funda- 
mental del que se derivan los principios de complementariedad, Correspon- 
dencia y reciprocidad. 


30 A pesar de que el conjunto semiótico de la raíz latina concipio (es. concebir; fr. 
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concevoir, it. concepire; por. conceber; in. conceive; al. konzipieren) fue adapta- 
do (en español) al ámbito femenino de la sexualidad y de la teología (Inma- 
culada Concepción), ha mantenido una acepción significativamente activa, 
posesiva, agresiva, es decir: típicamente masculina (“tomar enteramente”, 
“agarrar”). 

La tendencia moderna (y posmoderna) de reemplazar procesos orgánicos y 
organismos por procesos mecánicos y robots revela el afán masculino de sus- 
tituir su deficiencia de gestación de vida por la “gestación conceptual” de un 
mundo artificial y de esta manera de dominarlo a su gusto. 

Este neologismo (gyné y sophía) quiere evitar el centrismo ( “ginocentrismo”) 
como también el logicismo (ginologismo”) y pretende resaltar la prevalen- 
cia de una racionalidad “femenina”. 

El llamado “pachamamismo” (de Pachamama: “Madre tierra”) exalta el ele- 
mento femenino (de la fertilidad y regeneración) a costa de su complemento 
masculino (de la fertilización y del cultivo), lo que resulta incompatible con 
el principio de complementariedad sexual tan importante en los Andes. 
Como es conocido, Rodolfo Kusch hace una distinción (que en español es po- 
-sible) entre los modos de “ser” y de “estar” e identifica este último cón la cos- 
movisión de los pueblos originarios de Abya Yala (“América Profunda”). Véa- 
se: Kusch 1962 y 1970. 

Estermann 1998b: 206; respectivamente: Estermann 2006a: 224. Se nos plan- 
tea el problema terminológico: en Occidente, el concepto de la “sexualidad” se 
limita a los entes vivos, y, en sentido estricto, al ser humano. Por los tanto, tie- 
ne una acepción biológica (y antropológica) en el sentido de la reproducción 
vital. Sexualidad” para la filosofía andina tiene un significado mucho más 
amplio (tal como en las tradiciones tántrica y taoísta de Oriente); es un ras- 
go cósmico y trasciende el ámbito biológico. Hablando de “sexuidad”, preten- 
do subrayar este rasgo cósmico y pachasófico de la condición polar de los ele- 
mentos de las tres pacha, y no la dimensión reproductiva, erótica y genital en 
un sentido más estricto. 

La filosofía feminista (occidental) viene corrigiendo poco a poco la idea de 
que las mujeres no jugaban ningún papel de importancia en el desarrollo de 
la filosofía occidental, Sin embargo, tal relectura de las historias oficiales de la 
filosofía occidental no incluye todavía la perspectiva diatópica de género y, 
por lo tanto, no realiza aún una deconstrucción del androcentrismo vigente. 
En muchas teologías no se podía imponer el paradigma semita (judeo-cris- 
tiano) de la “comunión” entre lo divino y lo humano (tal como se expresa en 
la “creación” y “encarnación”), sino el paradigma helénico (platónico) de una 


' dieresis radical y absoluta entre lo supra-mundano y lo mundano. Hasta en 


las teologías del siglo XX, estos dualismos determinan los debates en lo polí- 
tico, eclesiástico, soteriológico y ético, cuestionados con ímpetu cregiente por 
las teologías contextuales de las regiones no-occidentales. 

Hay trabajos que intentan reflexionar la complementariedad de los paradig- 
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mas occidental y andino mediante el principio físico de complementariedad 
(Heisenberg), identificando a Occidente con la teoría corpuscular (cuántica) 
de la luz y a lo andino con la teoría ondulatoria de la luz. Véase: Medina:2000: - 
especialmente 183-206. 

Para la filosofía andina, el ser humano es el “cuidante” (arariwa) de la natu- 
raleza, y no su explotador o hasta enemigo. La función pachasófica central del 
ser humano consiste en mantener el orden cósmico y vigilar por el equilibrio 
entre todas las esferas y complementos (mediante el ritual). 
Para mencionar sólo los principales “giros”: el “giro antropológico” del Rena- 
cimiento, el “giro copernicano” de Kant, el “giro voluntarista” de Nietzsche y 
Schopenhauer, el “giro economicista” de Marx, el “giro psicoanalítico” de 
Freud y Lacan, el “giro lingiñístico” del estructuralismo y el “giro deconstruc- 
tivista” de la posmodernidad. 

La “supresión” sistemática de la (mono-) culturalidad de la filosofía occiden- 
tal se “racionaliza” (para usar terminología psicoanalítica) en términos de la 
“universalidad”, “supraculturalidad” e incluso “absoluteza” de esta tradición 
filosófica, equiparando “filosofía occidental” con “Filosofía” sin más y con 
mayúsculas. 

La filosofía intercultural no niega la pretensión universal de la filosofía, sólo 
que interpreta la “universalidad” como el “ideal heurístico” de un largo pro- 
ceso dialógico intercultural entre diferentes tradiciones contextuales, y no co- 
mo un a priori de una cierta tradición, una petitio princípii como acto violen- 
to de auto-definición. En vez de llegar a una filosofía universal “supra-cultu- 
ral”, este diálogo intercultural apunta a una filosofía “pluriversal”. 

Es cierto que los conceptos “monólogo “diálogo” y 'políilogo' aún tienen una 
fuerte referencia al paradigma logocéntrico de Occidente; tal vez sería mejor 
hablar de “intercambio” multilateral. . 

No es casual que empleo aquí términos que vienen de la filosofía de Emma- 


. nuel Lévinas: la alteridad y su reconocimiento como tal recién me hace posi- 


ble “revelar” mi propio rostro, desde la “gloria” del otro y de la otra, y no de 
la mismidad neurótica de la auto-definición de la filosofía occidental como 
“Filosofía” sin más. 

Falta escribir la “historia herética” de la filosofía occidental. Lo que en la Edad 
Media efectivamente fue depurado como “herético” (recuérdese las condena- 
ciones de 1277 por el obispo de París), en la Edad Moderna simplemente fue 
abandonado al olvido e insignificancia. : 

La expresión más elocuente y radical de esta actitud pan-lógica es la convic- 
ción de Hegel de que “todo lo real es inteligible y todo lo inteligible es real”, 
una totalidad logocéntrica que no deja espacio para modos no-racionales de 
acercarse a la realidad y que en lo político y militar se revela como violenta y 
conquistadora. 
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Anatopismo como alienación 
cultural 


Culturas dominantes y dominadas en el ámbito andino de 
América Latina 


1. Introducción: del chino al cholo 


Las recientes elecciones presidenciales en el Perú! —des- 
pués de la debacle del anterior presidente Alberto Fujimori- nos 
dieron una lección en lo referente a la valorización de culturas y la 
simbología que transmite estos valores o desvalores. Hasta el año 
1990, la clase política en el país estaba compuesta casi exclusiva- 
mente de personas de tez blanca y rasgos europeos, a excepción de 
algunos pocos mestizos que sabían entrar en el circuito. Económi- 
camente, la elite política representaba en su gran mayoría a las cla- 
ses alta y alta media, a pesar del programa político “socialista” o “so- 
cial-demócrata” del partido dominante de turno. En realidad, la po- 
blación políticamente representada —tanto en términos étnicos co- 
mo económicos— sólo alcanzaba apenas al diez por ciento de la po- 
blación total. ó 

Después de la política de bancarrota de Alan García en los 
últimos años de la década de los ochenta, la población peruana se 
distanciaba cada vez más de los “politiqueros” y de los partidos po- 
líticos tradicionales. Sin embargo, las masas no buscaron un repre- 
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sentante mestizo (misti]? o hasta indígena, sino que eligieron con 
gran mayoría a un representante de la minoría nipona (de proce- 
dencia japonesa): al chino Alberto Fujimori. Este acto (junto a un 
apoyo permanente y bastante alto, hasta en los extremos de la co- 
rrupción cada vez más evidente) revelaba una cosa clara: a pesar de 
que la vía europeizante (u occidentalizante) se había truncado con 
García, sin embargo no se confiaba en un representante indígena (o 
por lo menos mestizo), sino en una persona que representaba por 

- su fisonomía y recorrido profesional (Fujimori era ingeniero agró- 
nomo) al trabajador asiático, a los “tigres” del Extremo Oriente que 
supuestamente habían logrado pasar el umbral hacia la modernidad 
occidental. 

Ese racismo sutil pero a la vez manifiesto (1. blanco; 2. 
mestizo; 3. negro; 4. indígena) se repitió también en la campaña 
electoral del año 2001. La prometedora “vía asiática” se ha visto in- 
viable por las increíbles maniobras de Fujimori y su asesor Monte- 
sinos, hasta tal punto que la anterior admiración del pueblo japonés 
se ha convertido en decepción y enemistad. Forma parte de la iro- 
nía de la historia que Alan García, quien era buscado por Interpol 
hasta el mes de enero del año 2001 como reo contumaz por presun- 
tos delitos de malversación y corrupción, se levantó como Fénix de 
las cenizas para presentarse como aquel que podría salvar al país de 
los tentáculos de la mafia fujimontesinista. 

A fin de cuentas, el cholo Alejandro Toledo, procedente de 
una familia indígena y con rasgos nítidamente andinos, ganó en la 
segunda vuelta con un escaso tres por ciento de ventaja. ¿Qué había 
pasado? ¿Se había producido de la noche a la mañana un cambio 
paradigmático en la apreciación cultural y étnica de lo indígena? ¿Se 
puede hablar de una toma de conciencia por parte de la gran mayo- 
ría indígena y mestiza? 
| Sin entrar en un análisis más profundo, hay que tomar en 
cuenta los siguientes datos: el resultado final de las elecciones no 
muestra en primer lugar la simpatía popular por el “cholo” Toledo, 
sino más bien la antipatía (relativa) por el “pituco” García. Ha sido 
una elección negativa. Además, no se puede subestimar el hesho que 
Toledo tiene una carrera bastante “ortodoxa” en términos económi- 
cos y culturales: se graduó en economía en Estados Unidos y fue es- 
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tudiante de la prestigiosa Universidad de Harvard. Está casado con 
una antropóloga belga. Creo que no fue elegido por ser cholo y re- 
presentante de la población indígena, sino por su capacidad de ar- 
ticularse con el “centro” globalizador económico y cultural de Esta- 
dos Unidos. Con respecto a la simbología de su presentación, se no- 
ta que pretende “bailar en dos matrimonios”: obtener con su capa- 
cidad como economista la confianza de los inversionistas extranje- 
ros y de la elite criolla nacional, y a la vez alimentar en la población 
indígena y mestiza la esperanza de que se identificará también en la 
práctica política con ella. ] 

¿Qué quiero ilustrar con esta anécdota bastante contex- 
tual y coyuntural? ¿Qué tiene que ver con el tema: “la asimetría e in- 
teracción de las culturas en el contexto de globalización”?3 Y por úl- 
timo: ¿qué tiene que ver con la filosofía? Pues bien, estoy convenci- 
do de que este ejemplo tiene que ver con todos estos aspectos, ya 
que en él se plasma in nuce de una manera muy nítida y expresiva la 
problemática cultural de la globalización neoliberal frente a cultu- 
ras indígenas como la andina. 


2. El anatopismo de la filosofía académica 


Para mi exposición, he escogido dos conceptos de valor 
analítico que fueron planteados. por dos filósofos peruanos para 
describir la situación de las culturas en general y de la filosofía en 
especial, en el contexto latinoamericano. Víctor Andrés Belaúnde 
(1889-1966) acuñó en sus Meditaciones Peruanas el término “anato- 
pismo” para resaltar el carácter des-contextualizado del pensamien- 
to latinoamericano que simplemente “transplanta” la filosofía occi- 
dental al suelo (topos) americano, sin tomar en cuenta la propia rea- 
lidad y el contexto específico de América Latina. Augusto Salazar 
Bondy (1925-1974) habló de una profunda “alienación cultural” de 
las elites latinoamericanas en el sentido de una inautenticidad de su 
pensamiento. : 

El veredicto de Hegel sobre América Latina, y en especial 
sobre el pensamiento filosófico en el continente, es bien conocido: “lo 
que aquí sucede hasta el momento, es sólo el eco del Viejo Mundo y 


SI EL SUR FUERA EL NORTE 43 


la expresión de una vitalidad foránea...”4. Los dos conceptos mencio- 
nados parecen comprobar la sentencia hegeliana de que la filosofía la- 
tinoamericana estuviese caracterizada por un fuerte mimetismo y la 
interiorización de una posición eurocéntrica. Salazar Bondy habló, de 
una “cultura de la dominación” que caracterizaría la vida intelectual 
en grandes partes de América Latina. E 
Es cierto que desde los años sesenta del siglo pasado, mu- 
chos filósofos e intelectuales han hecho grandes esfuerzos para su- 
perar esta situación de alienación y anatopismo en América Latina, 
sin embargo aún no ha cambiado substancialmente el carácter de la 
filosofía académica oficial en las universidades y los seminarios del 
continente. Y esto debe ser más o menos el caso —mutatis mutandis— 
también en otras partes del mundo.$ La concepción occidental de la 
filosofía domina el quehacer filosófico en la periferia, y por eso, la. 
filosofía occidental aún es el pensamiento dominante, incluso (o so- 
bre todo) en los ámbitos culturales no-occidentales. 
El concepto de “anatopismo” refleja de cierto modo la si- 
tuación de un país colonizado: una minoría de personas alóctonas 
(o ectópicas) domina sobre la gran mayoría autóctona (o entópi- 
ca).? El colonizádor crea en tierra ajena un enclave, un lugar (topos) 
o territorio cultural y económicamente distinto del espacio que le 
rodea. Gracias a la fuerza militar y económica, esta cultura minori- 
taria y “ectópica” (foránea, anatópica) se convierte en cultura domi- 
nante que pretende penetrar y “contaminar” a las culturas autócto- 
nas en todos sus aspectos. Este imperialismo cultural —que acompa- 
ña todo el proceso de colonización— no termina con la “indepen- 
dencia” política, sino sigue ahondándose en la medida en que la cul- 
tura dominante ejerce el poder sobre los principales medios de edu- 
cación, comunicación y producción de cultura. La elite colonizado- 
ra es simplemente sustituida por una elite colonizada sin que por 
eso cambie el marco ideológico de las ideas dominantes. 

En la era de la globalización neoliberal y cibernética, las 
elites intelectuales nacionales ya no son solamente dominantes, si- 
no a la vez dominadas. La dominación cultural que acompaña fiel- 
mente las distintas estrategias de la globalización capitalista, se sir- 
ve de la vanguardia occidentalizada (norteamericanizada o euro- 
peizada) en las partes del mundo no-occidental para llevar el 
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“evangelio” del individualismo, hedonismo y (neo-) liberalismo a 
las culturas “bárbaras”. Las elites intelectuales de muchos países 
del llamado Tercer Mundo tienen la función y tarea de ser multi- 
plicadoras y transmisoras de ideas, valores y costumbres foráneos. 
A través de las instituciones del saber, sean colegios, universidades, 
institutos o seminarios, la colonización política y económica de 
antes continúa con el efecto de que se crea una esquizofrenia cul- 
tural entre la masa muda de los que no tienen acceso a los templos 
del conocimiento y saber —y a quienes se califica a menudo de 
“brutos”, “ignorantes”, “premodernos” y “supersticiosos”— y una 
elite nacional que está en condiciones de adaptar la última moda 
post-moderna y cibernética de Occidente.8 
El esquema clásico del análisis socio-económico en las 
Teologías y Filosofías de Liberación —el “modelo de centro y perife- 
ria” y la “teoría de dependencia”- viene desplazándose desde la esca- 
la mundial a las economías nacionales y la relación entre la cultura 
dominante y las culturas dominadas. En el contexto andino, por 
ejemplo, tanto el poder económico como la producción del saber se 
concentran en las capitales y los centros económicamente más acti- 
vos. Esta situación se agrava todavía a causa de un fuerte centralismo 
político que caracteriza a los Estados latinoamericanos (no solamen- 
te los andinos). En Bogotá, Quito, Lima, La Paz y Santa Cruz se de- 
ciden no solamente la política educativa, el contenido de la mayoría 
de los medios de comunicación, los planes de estudios para todos los 
niveles y carreras, sino también el tipo de producción cultural y has- 
ta la manera de vestirse y de comer. Un ejemplo muy ilustrativo es la 
propaganda publicitaria por televisión (incluso las famosas telenove- 
las) por la que personajes de tez blanca, rasgos europeos, idioma cul- 
tivado y costumbres norteamericanas bombardean a la población 
que tiene (en su mayoría) tez morena, rasgos indígenas, lengua nati- 
va y costumbres autóctonas, con las bondades y virtudes (respectiva- 
mente vicios) de la cultura occidental. Los “centros” nacionales aún 
colonizan fuertemente a las múltiples “periferias” económicas, socia- 
les y culturales de sus respectivos territorios. 
Prácticamente todos los intelectuales de mayor influencia 
han recibido su formación académica y profesional en el exterior, de 
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preferencia en Europa o Norteamérica —Alejandro Toledo no es una 
excepción—. Esto aun vale para la primera y segunda generación de 
teólogos y filósofos (raras veces se halla una mujer) de la Libera- 
ción.!% Occidente ya no necesita enviar embajadores de su cultura 
para asegurarse de la difusión global de sus valores; tiene sus repre- 
sentantes fieles en cada lugar. Muchas veces, estos “multiplicadores” 
o “portavoces” se han vuelto más “ortodoxos” que sus mentores eu- 
ropeos O norteamericanos, con el resultado de que hoy día, la filo- 


- sofía y teología europea más “ortodoxa” y “auténtica” se puede estu- 


diar en universidades del llamado Tercer Mundo. Uno puede deba- 
tir en Lima, Nairobi o Pekín con expertos de renombre internacio- 
nal en Hegel, Ricoeur o Heidegger, más eruditos y experimentados 
a veces que sus colegas en las universidades europeas. 

" La situación anatópica en grandes sectores de la vida inte- 
lectual de América Latina -como también en África, Asia y Ocea- 
nía— es un eco fiel de las estrategias globalizadoras de una “cultura” 
transnacional dominante sobre las culturas autóctonas. El panora- 
ma actual no se distingue principalmente de la situación en los 
tiempos de la Colonia; lo que cambió son los medios de domina- 
ción, la superación de-las fronteras naturales y políticas y la veloci- 
dad de penetración y transculturación.!! Aunque este anatopismo 
(que es una cierta forma de alienación cultural) es lo más perfecto 
y englobante entre las vanguardias intelectuales nacionales, también 
ya ha llegado a los hogares más humildes en las barriadas urbanas y 
las comunidades rurales en las provincias. El individualismo hedo- 
nista quese predica mediante la campaña neoliberal de abrir nue- 
vos mercados, viene debilitando cada vez más el orden tradicional 
de solidaridad trans-generacional y comunitaria. En muchas fami- 
lias, los hijos se resisten a hablar en su idioma nativo, quechua o ai- 
mara, porque lo consideran como atrasado y nocivo al progreso de 
tipo occidental. 

En lo que concierne a la filosofía (académica), la situación 
en general no es muy distinta. Ciertamente, en los últimos cuarenta 
años ha habido muchos intentos e iniciativas de fomentar y promo- 
ver una filosofía auténticamente latinoamericana. Desde que Juan 
Bautista Alberdi (1810-1884) habló en 1842 por primera vez de la 
“filosofía americana” e hizo una llamada a que se hiciera ver que ella 
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existel?, varias generaciones de filósofos (las filósofas recién aparecie- 
ron en la segunda mitad del siglo XX) se dedicaron a “normalizar” el 
quehacer filosófico en América Latina, a competir con los estándares ' 
europeos y a poner los fundamentos para un filosofar auténtico des- 
de el continente. La segunda mitad del siglo pasado vio varios plan- 
teamientos de escapar de la situación anatópica, del eurocentrismo y 
del carácter occidental de la filosofía hecha y enseñada en América 
Latina. Las distintas vertientes de la Filosofía de la Liberación son 
una muestra de estos esfuerzos, junto a los incipientes intentos de 
reivindicar el pensamiento filosófico indígena de Abya Yala.!? | 

Sin embargo, la vida filosófica en las universidades lati- 
noamericanas aún es determinada en gran parte por las vertientes 
de las filosofías europea y norteamericana, o a lo mejor por la he- 
rencia de la recepción propia de estas corrientes, tal como. son el 
krausismo, positivismo y marxismo latinoamericanos.!* Pero toda- 
vía mucho más “anatópica” parece la situación en los seminarios pa- 
ra la formación filosófica de los futuros sacerdotes católicos. La fi- 
losofía enseñada en estos centros de estudio es por lo general un 
(neo-) tomismo dogmático y totalmente aislado del contexto indi- 
vidual y social de los estudiantes. Las corrientes occidentales mo- 
dernas (y post-modernas) sólo forman parte del currículo en la me- 
dida en que hay que conocerlas para poder combatirlas; ni hablar de 
la enseñanza de una filosofía auténticamente latinoamericana. Fe- 
lizmente hay unas excepciones loables que comprueban la regla.!5 

A pesar de que muchos (todavía hay pocas mujeres) de los 
postulantes para los estudios filosóficos y teológicos en Ecuador, Pe- 
rú y Bolivia son jóvenes indígenas (sobre todo quechuas y aimaras), 
los contenidos curriculares no reflejan en absoluto esta condición 
cultural. Para llegar al sacerdocio católico, los seminaristas no sólo 
tienen que hacer suya la doctrina católica en vestimenta romana, si- 
no además someterse a una “circuncisión helénica”!6, a un lavado de 
cerebro occidental, a un proceso muy sutil y eficaz de “desindigeni- 
zación”. Mientras que durante siglos los mal llamados “indios”! no 
podían ser sacerdotes por tener piel morena y hablar el quechua, ai- 
mara o náhuatl, los jóvenes indígenas latinoamericanos (pero tam- 
bién africanos, asiáticos u oceánicos) hasta el momento solamente 
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pueden llegar a ser sacerdotes, si saben interiorizar los esquemas 
principales del pensamiento helénico-occidental. a 

Esta forzada sumisión a la “circuncisión helénica que se 
produce dentro de una institución centralizada y autoritaria como 
es la iglesia católica, también se lleva a cabo, en forma voluntaria, en 
los centros de estudio “profanes”, tal como son los colegios secunda- 
rios, los institutos superiores y las universidades. Al revisar los tex- 
tos de estudio para la enseñanza de la filosofía a nivel secundario en 


el ámbito andino pude comprobar con sorpresa que el contexto la- - 


tinoamericano estaba totalmente ausente. Si se menciona —en el ca- 
so más progresista— a algún autor latinoamericano, se lo inserta a 
una de las corrientes filosóficas europeas o norteamericanas, es de- 
cir, se lo considera como brazo prolongado del pensamiento occi- 
dental. Es la expresión de una alineación cultural muy profunda 
considerar lo ajeno o “ectópico” como propio y auténtico. 

La situación en muchás universidades no difiere substan- 
cialmente de este panorama. Si bien es cierto que hay más dedica- 
ción al pensamiento originado en América Latina, la gran mayoría 
de los textos de historia de la filosofía latinoamericana por ejemplo 
menciona como inicio de la producción filosófica en el continente 
el libro Recognitio Summularum del fray Alonso de la Vera Cruz, pu- 
blicado en 1554 en México.!3 Abya Yala es considerada tierra virgen 
y tabula rasa con respecto a la filosofía que ha sido importada por 
los conquistadores como parte de la civilización europea, Para la 
gran mayoría de filósofos universitarios en América Latina, el ha- 
blar de una tradición filosófica precolombina (inca, maya, nahua 
etc.) resulta ser una contradictio in terminis, y el mencionar las filo- 
sofías indígenas contemporáneas (andina, maya, guaraní etc.) un 
romanticismo anticuado. ' 


3. La irrupción de lo indígena 


El “fenómeno Toledo” en el Perú —con todas sus ambigiie- 
dades- no es un hecho aislado, ni una casualidad, sino la expresión 
política de una evolución que viene produciéndose de manera casi 
inadvertida en el seno de muchos pueblos latinoamericanos. Sólo 
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hay que recordar la sublevación en Chiapas como reacción indíge- 
na al proyecto neoliberal del Tratado de Libre Comercio (NAFTA) 
entre Canadá, Estados Unidos y México, las diferentes olas de pro- 
testa indígena en el Ecuador o la lucha continua de los campesinos 
cocaleros en Bolivia. Después de la “irrupción de los pobres” en los 
años setenta y ochenta del siglo pasado, plasmándose en muchas or- 
ganizaciones populares y de base y expresándose intelectualmente 
en las Teologías y Filosofías de la Liberación, la “irrupción de las 
mujeres” en las teologías y filosofías contextuales a partir de los años 
ochenta, en este momento estamos presenciando la “irrupción de lo 
indígena” en las esferas de la vida pública. !> 
En su intento de liberarse de su eurocentrismo y anato- 
pismo latente o aun manifiesto, la filosofía latinoamericana. se 
apoyaba en un primer momento en el llamado “mestizaje cultu- 
ral”20 como característica específica de una supuesta “identidad la- * 
tinoamericana”. Sin embargo, este concepto resulta bastante ambi- - 
guo y conflictivo, y corresponde solamente a una parte de la po- 
blación del continente latinoamericano que en ciertas regiones es 
incluso una minoría. Algo parecido —en términos culturales y ét- 
nicos— ha sucedido con la Teología de la Liberación latinoameri- 
cana: el sujeto teológico fue definido en Una primera fase casi ex- 
clusivamente en términos de la pobreza económica como clase so- 
cial baja (“los pobres”), independientemente de características de 
etnia, género, idioma y religión. En realidad, el trasfondo cultural 
implícito ha sido el mismo “mestizaje cultural” que fue el padrino 
de bautizo para una incipiente filosofía latinoamericana.21 
E Con el “redescubrimiento” de lo indígena??, un desafío 
tanto para la teología como la filosofía en América Latina, el pano- 
rama empieza a cambiar radicalmente, aun a nivel metodológico. La 
población de Abya Yala levanta su voz y se resiste a ser celebrada co- 
mo “descubierta” hace 500 años. El concepto general de “mestizaje 
cultural” se vuelve cada vez más problemático en la medida en que 
la conciencia de la feminización e indigenización de la pobreza y la 
diversidad cultural y religiosa en América Latina aumenta.23 Mu- 
chos intelectuales pensaban que podían asumir el reto de la posmio- 
dernidad y de la globalización, al postular un pluralismo cultural 
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teóricamente emancipado del antiguo monoculturalismo occiden- 
tal. Pero al mismo tiempo no se daban suficiente cuenta del peligro 
de que la posmodernidad globalizada o la globalización posmoder- 
na no sean nada más que una reedición muy sutil del antiguo occi- 
dentocentrismo.2 

Recién la irrupción (y no su descubrimiento) real del 
“otro” y de la “otra” bajo las formas de protestas, resistencia y actos 
de desobediencia civil demostró que el discurso indígena no podría 
ser incorporado fácilmente ni en el “gran relato” posmoderno del 
pluralismo cultural estético ni en las filosofías auténticamente 
“mestizas” (que, sin embargo, siempre quedan muy europeizantes) 
del continente latinoamericano. Esta irrupción no sólo cuestiona la 
cultura occidentalizada dominante en las teologías y filosofías aca- 
.démicas, sino más radicalmente las mismas concepciones de éstas. 

-. Esto significa que en la definición misma de lo que esy de- 
be ser “filosofía”, ya hay un momento de dominación y exclusión, 
hasta tal extremo que ninguna forma de pensamiento no-occiden- 
tál (tal vez a excepción de las filosofías índicas?5 y chinas) cumple los 
criterios necesarios pára ser expresión filosófica de la humanidad. 
Hasta hoy día, para muchas filósofas y muchos filósofos, en muy di- 
versos contextos culturales y geográficos, la expresión “filosofía oc- 
cidental” todavía es una tautología, y la expresión “filosofía no-oc- 
cidental” un non datur. 

Algunos de los teóricos de la Conquista legitimaron la do- 
minación del conquistador sobre los indígenas conquistados me- 
diante una auto-definición de lo que es lo “humano”. Como los 
erróneamente llamados “indios” supuestamente no cumplieron con 
algunos de los requisitos esenciales para tal definición, cayeron fue- 
ra de la categoría de la humanidad y podían ser tratados —sin escrú- 
Pulos éticos o religiosos- como “animales desalmados”2s 

Aunque las consecuencias (de tal silogismo filosófico) ya 
no llevan a la extinción física, la esclavitud forzada o la exclusión 


“formal de los derechos humanos, las estrategias de la filosofía aca- 


démica contra la irrupción de lo indígena en el área del pensamien- 
to filosófico no difieren principalmente de las argumentaciones de 
los primeros conquistadores. La filosofía intercultural que sigue 
metodológicamente una postura excéntrica o policéntrica??, cues- 
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tiona cada intento de definir la “filosofía” desde una cierta tradición 
y lo califica de ideología. Pues, lo que es “filosofía” no está dado ana- 
líticamente, sino recién se plasma sintéticamente a través de un diá- 
logo28 o intercambio intercultural. Por esta razón, la crítica del pen- 
samiento indígena por parte de la filosofía académica (occidentali- 
zada) tiene que ser sometida a una meta-crítica por parte de una 
postura intercultural.?9 A 

Como en muchos otros contextos parecidos, la situación 

de la filosofía en América Latina también refleja relaciones de poder 
y de dominación. La filosofía académica, hecha por una minoría de 
personas especializadas en lo que Occidente define como “filosofía”, 
sirve (consciente o inconscientemente) a una minoría con el poder 
económico y político necesario a llevar adelante su proyecto de una 
globalización neoliberal, con rasgos culturales y valores predomi- 
nantemente occidentales. Hasta la filosofía enseñada y hecha en los 
seminarios sirve de facto a mantener y garantizar el control cultural 
de Occidente en el campo de la teología y religión, y por lo tanto im- 
pide una inculturación profunda de la fe que va más allá de una 
simple aculturación. Esta “descontextualización” de la filosofía y 
teología? es la base metodológica e ideológica de su carácter anató- 
pico. : 

El surgimiento de un pensamiento indígena propio es 
considerado como una amenaza a la dominación cultural por una 
elite intelectual y al concepto difuso del “mestizaje cultural” que sir- 
ve como base ideológica de una cultura latinoamericana supuesta- 
mente homogénea. Con el levantamiento de voces totalmente diso- 
nantes, el debate latinoamericano intra-cultural se vuelve inter-cul- 
tural.31 A nivel de la teología, se nota que con el surgimiento de teo- 
logías indígenas (o indias), el debate intra-religioso en América La- 
tina se convierte cada vez más en un diálogo inter-religioso, lo que 
hasta ahora se consideraba como algo específico de Asia. En este 
contexto, no es casual que el nerviosismo y la amonestación por 
parte de la Congregación para la Doctrina de la Fe del Vaticano se 
dirige tanto a las teologías indias de América Latina como a las nue- 
vas cristologías en el Asia: ambas corrientes cuestionan la base hele- 
nocéntrica (y a fortiori eurocéntrica) de la teología oficial. 
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- En el ámbito andino, las ideas dominantes —tal como se 
manifiestan en los medios de comunicación son casi siempre las 
ideas de una cultura dominante representada por una minoría étni- 
ca blanca y (en parte) mestiza. El ideario de la gran mayoría mesfti- 
za e indígena no tiene ningún impacto considerable en el agenda 
cultural de los medios principales, salvo en sus aspectos folklóricos, 
exóticos o esotéricos. Aunque se difunde la imagen de un creciente 
pluralismo cultural (conforme al trend posmoderno), las relaciones 


de poder y dominación no han cambiado substancialmente. Creo - 


que tampoco cambiarán en el Perú con un Presidente “cholo” quien 
asume el poder en el santuario incaico de Machu Picchu, quien se 
declara “indio” y se ve como Pachakutig, el inca que hizo remecer la 
Tierra.32 No sólo una elite filosófica, política y social, sino también 
muchos de los indígenas han asumido las ideas occidentales domi- 
nantes como suyas, negando su propia riqueza cultural y soñando 
con un destino como aquél de Toledo quien logró de hacer carrera 
de lustrabotas indio a economista de Harvard. 


4. Estrategias de dominación filosófica 


Las reacciones por parte de la filosofía académica occiden- 
tal establecida? frente al surgimiento de filosofías indígenas en di- 
ferentes partes del mundo han revelado más su “voluntad de poder” 
que el “amor a la sabiduría”. 

Una primera estrategia consiste simplemente en la nega- 
ción de “filosofías contextuales” mediante el recurso a la supuesta 
universalidad de la filosofía (occidental). Esta concepción considera 
a “la” filosofía (en singular) como una esencia supra-cultural, es de- 
cir: como un conjunto de verdades que transcienden culturas, espa- 
cios y tiempos (philosophia perennis). Resulta que esta concepción 
no es del todo libre de connotaciones culturales y contingentes, ya 
que refleja un esquema culturalmente determinado (el dualismo 
platónico-aristotélico) que no tiene por qué ser universal.34 A fin de 
cuentas, una filosofía declarada por definición “universal” o hasta 
“absoluta” (Hegel), es tan contextual y culturalmente determinada 
como cualquier filosofía indígena de Abya Yala. 








Hay en este argumento (de la universalidad de la filosofía) 
un fuerte elemento ideológico: se universaliza o absolutiza una cier- 
ta concepción de la filosofía a fin de legitimar su poder explicativo. 
La plausibilidad de este paradigma idealiter universal (universalidad 
ideal) se aumenta en la medida en que logra imponerse realiter a to- 
do el mundo (universalidad real), con la consecuencia de que se 
descalifica cada intento de interpretar el mundo de un modo que no 
es compatible con el paradigma dominante.35 Esta dinámica no só- 
lo se observa en la relación del pensamiento occidental con culturas 
no-occidentales, sino también en el trato de las culturas autóctonas 
llamadas “bárbaras” del mismo Occidente en la Antigúiedad y Edad 
Media. La síntesis intelectual entre la filosofía helénica y la sabidu- 
ría semita (judeo-cristiana) en la Edad Media por ejemplo permitió 
imponerse de una manera hegemónica a los distintos universos 
simbólicos indígenas de Europa (germanos, celtas, normandos, 
etc.), hasta el extremo de exterminarlos por completo. Cuando la es- 
colástica renacentista española (como vanguardia de la filosofía oc- 
cidental en el siglo XVI) llegó con la Conquista a la Nueva Tierra, la 
misma estrategia fue aplicada de nuevo, con un resultado más o me- 
nos parecido. 

Otra estrategia consiste en insistir en la exclusividad cultu- 
ral de Occidente de producir “filosofía”. Si la filosofía es esencialmen- 
te (etimológica, genealógica y culturalmente) “griega” (Hegel; Hei- 
degger)*, todo tipo de “filosofía” o bien tiene que someterse a la de- 
finición occidental de lo que es “filosofía”, o bien cae fuera de esta ca- 
tegoría elitista. Esto quiere decir que una cierta postura o un cierto 
pensamiento filosófico, producido en un contexto no-occidental, só- 
lo puede ser “filosofía” en la medida en que es “occidental” o por lo 
menos “occidentalizable”. En última instancia, para esta concepción 
las categorías “filosofía” y “filosofía occidental” son equivalentes, con 
tal de que la expresión “filosofía occidental” resulte ser una tautolo- 


gía, como ya sostuve antes. 


En esta argumentación, la filosofía es un fenómeno inmu- 
table y mono-cultural, originándose en una cultura “superior” (la oc- 
cidental) que pretende asumir un rol protagónico y exclusivo en la di- 
fusión global del pensamiento filosófico. Esta concepción acompaña 
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fielmente todas las posturas que defienden una supremacía de Occi- 
dente sobre Otras culturas y que presuponen que “ciencia 'moderni- 
dad” y “racionalidad” (entre otros) son productos exclusivos del mun- 
do occidental. El anatopismo filosófico en muchos contextos no-oc- 
cidentales tiene su base en esta convicción. Un filósofo peruano o ni- 
geriano pot ejemplo se siente realmente “filósofo” en la medida en 
que piensa occidentalmente y cumpla con los estándares definidos 
por las filosofías académicas de Europa y Norteamérica. Todo su es- 
fuerzo está dirigido-a imitar el original filosófico occidental (como 
prototipo), a someterse a la “circuncisión helénica” como iniciación 
académica y a des-contextualizar su propio quehacer filosófico. 

Está claro que dentro de esta concepción ni las “filosofías” 
orientales (índicas, chinas), ni la sabiduría indígena del África, de 
Oceanía, de Asia o de Abya Yala tienen cabida. Como no pueden 
presentar partida de nacimiento occidental, no pueden aspirar ser 
reconocidas como verdaderas “filosofías”37 

Esto nos lleva a una tercera estrategia más sutil para mar- 


* ginar a las sabidurías indígenas. Se hace una distinción metodológi- 


ca entre lo que es “filosofía” por un lado y todo lo que es considera- 
do “pensamiento”, “cosmovisión”, “mito”, “narración” o “sabiduría” 
Desde la crítica de Hountondji a la “philosophie Bantou” de Placide 
Tempels% se recurre fácilmente al término “etno-filosofía” para 
(des-) calificar cualquier tipo de pensamiento filosófico no-occi- 
dental. La noción de “etno-filosofía” abrazada abiertamente por la 
posmodernidad, es muy ambigua y metodológicamente cuestiona- 
ble. ¿Por qué razón específica, la “filosofía bantú” sí es considerada 
“etno-filosofía”, pero por ejemplo la “filosofía alemana” no? ¿Existen 
determinadas manifestaciones del espíritu humano que a pesar de 
ser originarias en una cierta cultura y “etnia” (la occidental-heléni- 
ca) no llevan ningún rasgo o huella de su origen, es decir: que no 
son “étnicamente” determinadas? 

Queda claro que tal distinción maniquea se basa en la au- 
to-definición monocultural de lo que es “filosofía” por los represen- 
tantes de la tradición occidental. Partes imprescindibles de esta de- 
finición (que siempre es una manera de “dominación”)* som por 
ejemplo la existencia de textos filosóficos y por tanto la escritura 
(textualidad, graficidad) de una cierta cultura, la autoría individual 
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de la producción filosófica, una racionalidad analítico-sintética, una 
organización institucionalizada del saber y el manejo de una termi- 
nología técnica. No cabe duda de que gran parte de la sabiduría hu- 
mana queda, de acuerdo con estos criterios, excluida del quehacer 
filosófico. En el caso de las filosofías indígenas en el ámbito andino, 
las culturas han sido hasta hace poco orales (sin escritura descifra- 
ble hasta el momento), el individuo en general no tiene el mismo 
peso y valor que tiene en Occidente, la sabiduría se transmite en for- 
ma “subterránea” por tradiciones narrativas orales y una red colec- 
tiva de rituales y ceremonias. ¡ 

Contra esta crítica se podría hacer la objeción de que la 
mencionada distinción (entre “filosofía” y “pensamiento/cosmovi- 
sión”) no pretende discriminar ciertas formas de pensamiento y sa- 
biduría, sino más bien darles su lugar adecuado y propio. Pues, este 
argumento (posmoderno) presupone que haya una “equivalencia” 
real entre las distintas formas de “pensamiento” (como término ge- 
nérico) de las que la “filosofía” (en la acepción occidental) forma so- 
lamente un elemento. De acuerdo con esta concepción (posmoder- 
na), las múltiples formas de la sabiduría humana se distinguen una 
de otra, sobre la base de criterios estéticos, como los distintos esti- 
los de pintura en el arte: existen pensamientos míticos, cosmovisio- 
nes indígenas, narraciones arcaicas, relatos científicos, creencias re- 
ligiosas y posturas filosóficas. Se nos presentan uno al lado del otro 
como si fueran productos exhibidos en un supermercado; la prefe- 
rencia personal o colectiva por el uno más que por el otro sólo se ex- 
plica basada en razones estéticas. . 

Este argumento (posmoderno) no toma en cuenta las re- 
laciones de poder y dominación que existen de facto en las relacio- 
nes entre las culturas concretas e incluso al interior de una misma 
cultura. En la lógica dominante de la globalización neoliberal, la 
cosmovisión quechua por ejemplo no tiene el mismo valor ni la 
misma fuerza globalizante que la ciencia occidental. En el juego 
multimedial y cibernético del paradigma cultural dominante a nivel 
mundial —que es una mezcla de capitalismo liberal, posmodernidad 
y tradición occidental*— una expresión “filosófica” académica tiene 
un peso que una categoría de la sabiduría andina no tiene. Las rela- 
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ciones reales de poder han hecho posible que un concepto filosófi- 
co occidental como el “ser” (esse, on) sea aceptado como término 
técnico, y han impedido a la vez que un concepto filosófico andino 
como “pacha” sea integrado al canon filosófico. 6 
En las circunstancias actuales concretas del proceso de la 
globalización, el acto de declarar las formas filosóficas no-occidenta- 
les como mero “pensamiento”, “etno-filosofía”, “mito” o “creencia” no 
resulta ser inocente ni libre de valoración, sino un acto de domina- 
ción. Decir a un cierto pueblo o úna determinada cultura que no tie- 
ne “filosofía”, sino (solamente) “pensamiento”, es un acto de exclusión 
y marginalización, y equivale a decirle de que no “cuenta” dentro de 
la lógica del paradigma dominante. Existe hoy en día un tipo de tole- 
rancia posmoderna que camufla las relaciones reales de poder; este 
fenómeno también se da dentro de la vida orgánica de la filosofía. 
Las estrategias mencionadas se pueden encontrar una por 
una en el ámbito andino. La cultura medial y políticamente domi- 
nante, un cierto “mestizaje occidentalizado” (o norteamericanizado 
tal vez) no considera la irrupción de lo indígena como un cuestio- 
namiento de su propia legitimidad, sino a lo mejor como una con- 
tribución estética y folklórica (que hasta puede arrojar ventajas tu- 


rísticas). 


5. Una perspectiva intercultural 


Las dificultades que se presentan para las tradiciones indí- 
genas del ámbito andino para ser escuchadas y tomadas en serio por 
la corriente cultural dominante son casi insuperables. Todos esta- 
mos al tanto de lo que pasa en Chiapas en México, algunos también 
del movimiento indígena en Ecuador. Lo que a nivel político ya tie- 
ne una cierta repercusión pública internacional, a nivel teológico y 
filosófico todavía no se percibe suficientemente en el propio contex- 
to. Si bien es cierto que el surgimiento de teologías indígenas (tam- 
bién llamadas “indias”)15 en Abya Yala ha tenido un impacto en la 
Teología de la Liberación latinoamericana, aun es un fenómeno 
prácticamente ignorado por la teología oficial. Hay intentos de vin- 
cularlo con tendencias neopaganas y animistas —tal como se lo hizo 
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en los tiempos “calientes” con la Teología de la Liberación al denun- 
ciarla como “marxista”— y por lo tanto de desprestigiarla ante los re- 
presentantes de la teología “seria”.16 * 

En cuanto a la filosofía, salvo en algunos círculos muy re- 
ducidos, el mundo académico en su mayoría ni siquiera ha tomado 
nota de una filosofía no-occidental pre-colombina y contemporá- 
nea en América Latina. En las facultades y seminarios, los principa- 
les textos de la historia de la filosofía en América Latina siempre co- 
mienzan con la escolástica renacentista española traída de Europa al 
continente; no dedican siquiera una mención a la rica tradición pre- 
colombina de vertiente incaica, nahua o maya. En los casos en que 
sí se ofrece un curso de “filosofía latinoamericana”, en la mayoría de 
los casos se trata de la filosofía hecha en Latinoamérica y no de una 
filosofía auténticamente latinoamericana. El currículo académico 
en muchas facultades de filosofía en América Latina todavía imita el 
esquema clásico europeo. 

Las vertientes contemporáneas realmente contextuales de 
la Filosofía de la Liberación latinoamericana, sean de orientación 
marxista o más indigenizada, solamente tienen repercusión en cír- 
culos intelectuales muy limitados. La situación se presenta toda- 
vía más precaria cuando sé trata de las distintas tradiciones indíge- 
nas. En el caso del ámbito andino, en los. círculos académicos de 
Bogotá, Quito, Lima o La Paz (con algunas excepciones) ni siquie- 
ra se toma nota de la existencia de tales filosofías, y si esto pasa, se 
las marginaliza con las estrategias mencionadas. Dentro de la filo- 
sofía académica institucionalizada, las filosofías indígenas práctica- 
mente no tienen cabida y sus sujetos se mueven sobre todo en cír- 
culos no-académicos (centros, las ONG, institutos, iglesia). 

La óptica de la filosofía intercultural nos permite tomar una 
actitud distinta frente a las filosofías indígenas. En primer lugar es 
consciente de las relaciones de dominación y poder en la organiza- 
ción del saber filosófico tal como se nos presenta en el mundo acadé- 
mico. Los estándares establecidos, la metodología aplicada, los currí- 
culos existentes, la terminología técnica, el cuerpo textual, la raciona- 
lidad normativa y la identidad (individual) de los sujetos filosofantes 
son presupuestos culturalmente determinados y no de por sí univer- 
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salizables.18 Las filosofías indígenas usan otras fuentes (la tradición 
oral, los rituales, la subconsciencia colectiva, el arte, la organización 
simbólica, etc.), tienen una racionalidad no-racionalista, emplean 
una metodología narrativa y un lenguaje simbólico, crean una termi- 
nología propia y se organizan de forma colectiva y comunitaria. 

En segundo lugar, en América Latina la filosofía intercul- 
tural fomenta el diálogo (o intercambio) entre la tradición occiden- 
tal (latinoamericanizada) de Iberoamérica y las tradiciones indíge- 
nas de Abya Yala o Amerindia. En este diálogo no debe haber una 
posición normativa que juzgue a la otra, ni una tercera posición in- 
termedia (tertium mediationis) porque tal cosa supra-cultural es 
una abstracción imposible.19 Cada uno de los interlocutores se hace 
cuestionar por el otro, no con la finalidad de comprobar la incom- 
patibilidad mutua, sino de clarificar las respectivas posiciones y sus 
presupuestos culturales. Este diálogo intercultural tampoco tiene 
como objetivo llegar a una síntesis de los dos paradigmas; en mu- 
chos puntos, la filosofía andina y la tradición occidental dominante 
resultan ser incompatibles.50 Lo que sí se quiere lograr es un respe- 
to mutuo por las distintas formas humanas de representar el mun- 
do y tener una cosmovisión integral, : 

Sin embargo, no podemos subestimar los problemas invo- 
lucrados en semejante diálogo. Una vez superada una actitud de ig- 
norancia, menosprecio, negación y superioridad —siempre muy co- 
mún entre los representantes de la filosofía occidental (tanto en 
América Latina como en Europa)- se nos plantea el problema de 
cómo un diálogo entre personas que de facto son desiguales puede 
ser llevado a cabo de manera que son reconocidas de iure como 
iguales. Desde el inicio, las filosofías indígenas se ven en este diálo- 
go en posición desventajosa, por una serie de razones: no hay suje- 
tos bien definidos como en el caso de la filosofía occidental (cate- 
dráticos, profesores); prácticamente no existen textos elaborados 
como base para el debate; no hay suficiente conocimiento del idio- 
ma nativo (quechua, aimara) por parte del interlocutor “occiden- 
tal”; no existe una terminología filosófica canónica propia; las filo- 
sofías indígenas no usan un “juego lingúístico” académicamente 
aceptado. En otras palabras: es como si un grupo de catedráticos de 
la Universidad San Marcos en Lima se sentase en la mesa con una 
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delegación de campesinos, paqos”!, curanderos y sabios quechua- 
hablantes de la sierra peruana. | 

Un problema específico en el diálogo filosófico intercul- * 

tural consiste sobre todo en la “traducción” de conceptos y no tan- 
to de términos y palabras. Raimón Panikkar ha propuesto una me- 
todología que implica toda una “hermenéutica diatópica”, o sea un 
proceso de interpretación mutua sobre la base de las connotacio- 
nes de ciertos conceptos en el contexto de origen y de su función 
dentro de ello. Si por ejemplo tomamos el concepto occidental del 
“ser” (esse) y el concepto andino de “pacha”, no se trata simple- 
mente de conceptos sustituibles el uno por el otro, ni de traduc- 
ciones intercambiables, sino de “equivalentes homeomórficos”.5? 
Entre las muchas acepciones de esse en la filosofía occidental se 
destaca su función como transcendentale y por lo tanto su oposi- 
ción a los entes espacio-temporales particulares. Pacha, por el 
contrario, tiene en el ámbito andino acepciones espaciales y tem- 
porales, pero de ninguna manera ejerce una función de abstrac- 
ción o dualización. Su topos (lugar y función específicos) en el 
universo simbólico andino no coincide con el topos que ocupa es- 
se en la Weltanschauung occidental. 

Tal “hermenéutica diatópica” es mucho más compleja que 
una simple traducción de una expresión lingúística para la que no 
existe equivalente en otro idioma. Como el “concepto” mismo es 
principalmente una “creación” occidental (introducido por el Só- 
crates platónico), resulta bastante problemático el intento de captar 
las categorías principales de las filosofías no-occidentales mediante 
la conceptualización. Pero por el otro lado, no es posible un enten- 
dimiento intercultural mínimo sin un esfuerzo conceptual y racio- 
nal.53 Un diálogo intercultural serio contribuye a una de-mistifica- 
ción de los conceptos establecidos en el sentido de una (re-) contex- 
tualización y reconstrucción cultural de los mismos. 


6. Dela anatopia a la politopia 


A manera de conclusión, quisiera retomar la anécdota del 
comienzo a fin de llevar las ideas expuestas a un futuro utópico. Se 


s£ 
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dice que el presidente peruano Alejandro Toledo, a pesar de ser in- 
dígena y originario de padres quechua-hablantes, no domina en ab- 
soluto el idioma quechua, ni otra lengua nativa del Perú. Se so- 
breentiende que como estudiante de Harvard se maneja perfecta; 
mente en inglés. Su esposa Eliane Karp, de nacionalidad belga y de 
procedencia polaca, parece manejar perfectamente el quechua y co- 
noce como antropóloga muy bien la cosmovisión y simbología an- 
dina. Incluso se dice que ella había asesorado a Toledo en relación 
con la coreografía simbólica en su toma de cargo como Presidente 
en Machu Picchu. l l 
El caso de Toledo es el usual y conocido: los intelectuales 
indígenas y mestizos son familiares con la “cosmovisión” occidental 
hasta el extremo de olvidar (u oprimir) su universo simbólico de 
origen; el conocimiento y manejo de la cultura ajena dominante es 
la llave de acceso para llegar uno mismo también a una posición do- 
minante. Toledo ha demostrado que uno puede llegar a la cumbre 
_del poder, a pesar de su tez morena, pero al precio de la circunci- 
sión occidental”. Lo opuesto ocurre raras veces y no es muy típico: 
intelectuales blancos o mestizos que se meten en el mundo indíge- 
na, que aprenden el idioma nativo y se hacen familiares con la cOS- 
movisión andina. Lamentablemente, muchas de estas Excepciones 
son extranjeras y extranjeros que pueden permitirse el lujo de de- 
dicarse a estudiar y asimilar una cultura dominada sin ser domina- 
dos y marginalizados ellos mismos. Mo 
La gran mayoría de intelectuales nacionales —peruanos, 
ecuatorianos, bolivianos, colombianos- prefiere la anatopta, el exi- 
lio en el propio país, sea por ignorancia O sea simplemente por as- 
piración profesional. Muy pocos se identifican voluntariamente 
con una cultura y una filosofía dominadas, que es una forma de la 
“opción por los pobres”. Sin embargo, crece el número de identi- 
dades diatópicas (o interculturales), es decir de intelectuales que se 
mueven en dos distintos universos simbólicos (identidades bicul- 
turales). ed 
Para representar a un país multinacional y multiétnico co- 
mo es el Perú, ni la fórmula de Toledo ni la de su esposa Karp po- 
drán unir todos los aspectos presentes. Se requiere de una identidad 
“politópica” (“politopia”), representada por una federación de iden- 
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tidades particulares articuladas entre sí por un diálogo múltiple y 
creativo, abierto y libre de dominación. Tal identidad pertenece ya 


al reino de la utopía que podría acabar con cualquier forma de ana- 
topismo intelectual y cultural. 


Notas: 
% 


1 El presente trabajo fue escrito a fines de 2001. 

2 Así la denominación quechuizada del vocablo español “mestizo”. Los mistis 
ocupan generalmente puestos en los negocios y el comercio; muchos de ellos 
también son empleados de empresas estatales y particulares. Normalmente 
son bilingúes, pero dentro de la población mestiza poco a poco se pierde la 
transmisión del idioma nativo quechua o aimara a las futuras generaciones. 
Es la clase que tiene pretensiones de acriollarse más rápidamente. 

3 Este trabajo es una versión ampliada de la ponencia dada en el IV Congreso 
Internacional de Filosofía Intercultural, del 17 al 20 de septiembre de 2001, 
en Bangalore, India, con el tema: “Interacción y Asimetría entre las Culturas 
en la Era de la Globalización”. 


4 “Was bis jetzt sich hier ereignet, ist nur der Widerhall der Alten Welt und der 
Ausdruck fremder Lebendigkeit..”; Hegel 1979: 114. 

5 Salazar Bondy 1969: 27. 

6 Véase los resultados de una encuesta mundial sobre la situación de la filoso- 


fía en los diferentes contextos regionales y culturales, con las respuestas de 
- 103 filósofas y filósofos en: Fornet-Betancourt 1 999, 

7 La terminología se refiere a la tierra nativa (autos chton), respectivamente al 
lugar (topos) de contextualización primordial de personas y grupos. Cabe se- 
ñalar que la distinción estricta entre autoctonía y aloctonía se vuelve cada vez 
más obsoleta en la medida en que haya más movimientos migratorios. En el 
contexto de la Colonia, el colonizador era el alóctono (o ectópico), sustituido 

_en el proceso de independización por una clase política y económica legal- 
mente autóctona (es decir: nacional), pero cultural y étnicamente siempre 
alóctona. 

8 El mecanismo psicológico por el que uno. se siente superior al otro, no ha 
cambiado de ninguna manera: rebajando al otro con títulos peyorativos 
(“bárbaros”, “paganos”, “subdesarrollados”, etc.), uno se define como superior 
y con el derecho (natural) de dominar, tal como un padre tiene la potestad de 
dominar y subyugar a sus hijos. , ; 

9  Enla mayoría de los países del llamado Tercer Mundo, el desnivel global en- 
tre los “centros” y las “periferias económicos y políticos se repite a nivel na- 
cional. En los “centros globalizados”, uno puede encontrar riqueza y un mo- 
do de vida occidental, tecnología y ciencia; en las periferias marginalizadas, la 
pobreza y la lucha por la supervivencia determinan la vida del pueblo. Los 
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efectos positivos de la globalización capitalista solamente “gotean” a unas 

cuantas islas en un mar de seres humanos excluidos; una vez más, los benefi- 
cios son privatizados, los daños y errores socializados. 

José Miguel Bonino estudiaba en los Estados Unidos, Juan Luís Segundo en 
Lovaina, José Porfirio Miranda en Frankfurt y Roma, Gustavo Gutiérrez en 
Lovaina y Lyón, Enrique Dussel en París y Múnster, Hugo Assmann enseña- 
ba en Miinster. 

Muy raras veces, el Occidente recurre hoy en día todavía a la fuerza militar O 
sanciones económicas (como en el Irak o en Afganistán). Los medios de do- 
minación son más sutiles y no violan formalmente la soberanía política. La 
interconexión electrónica -que puede ser un instrumento de solidaridad y 
diálogo— ha contribuido fuertemente a la penetración de culturas no-occi- 
dentales por la “idolatría” medial de Occidente. Para el capital financiero, la 
especulación bursátil, los medios de comunicación y la información digitali- 
zada ya no existen fronteras políticas ni limitaciones naturales (salvo la velo- 
cidad de la luz). 

En su obra “Ideas pára un curso de filosofía contemporánea” que fue publi- 
cada en 1842, Alberdi plantea que una “filosofía americana” tiene que ser én 
su objeto “político y social” en su compromiso “ardiente y profético”, y en su 
método “sintético y orgánico” (Alberdi 1978: 12). 

Paralelamente a la Teología de la Liberación, en los años sesenta del siglo pa- 
sado surgió en América Látina una “Filosofía de la Liberación” de orientación 
marxista cuyo representante más destacado es Enrique Dussel (Cf. Dussel 
1980; Dussel 1977-1980). En los años ochenta apareció una “Filosofía de la 
sabiduría popular”, una corriente ético-cultural de la “Filosofía de lá Libera- 
ción”, que tiene como propósito la reivindicación del pensamiento autóctono 
de América Latina. Los impulsores principales de esta vertiente son R. Kusch, 
C. Cullen y J.C. Scannone. Véase: Kusch 1962; Kusch 19702 y 1970b; Cullen 
1978; Cullen 1986-87; Scannone 1982; Scannone 1990a; Scannone 1990b. 
Preferimos el término nativo Abya Yala (que significa en el idioma de los Ku- 
na de Panamá “la tierra donde vivimos”) al de “América” que se debe al afán 
del conquistador italiano Amerigo Vespucci de eternizarse. Normalmente, los 
autores hacen una distinción. entre “Iberoamérica” o “América Latina” por un 
lado, es decir: la cultura y sociedad bajo influencia española y portuguesa, y 
“Amerindia” o “Abya Yala” por otro lado, es decir: la cultura y sociedad nati- 
va original, la llamada “América Profunda” (Kusch). 
Consulte: Fornet-Betancourt 1994a; respectivamente 2000. 
Hay iniciativas en diferentes países de fundar seminarios indígenas (México, 
Ecuador, Bolivia) lo que causa una resistencia tenaz por parte de los represen- 
tantes del centralismo romano. 
Esta expresión (polémica) se refiere a la rendición de San Pablo ante las fijo- 
sofías del helenismo, después de haber sido victorioso en su lucha contra la 
“circuncisión judaica”, en su diputa con San Pedro. Es parte de la tragedia de 


JOSEF ESTERMANN 








17 


18 


19 


20 
21 


22 


la historia del cristianismo de que la proclamada “circuncisión interior” por 
el Espíritu (Rm 2: 29) para llevarnos a la libertad en Cristo, se ha convertido 
poco a poco en una sumisión intelectual al paradigma filosófico del helenis- 
mo. Consecuencias tangibles de esta “circuncisión intelectual” son (entre 
otros) el fuerte dualismo metafísico y antropológico, el desprecio por la.sen- 
sitividad, la corporeidad y la mundaneidad, las distintas formas de sexismo y 
racismo, y un latente determinismo teológico. - 
El término “indio” sólo se puede usar con una nota aclaratoria. Como resul- 
tado de una equivocación histórica (Colón pensaba que llegó a la India), el 
término era una determinación exógena para la población autóctona de Ab- 
ya Yala y se convertía muy rápidamente en una expresión peyorativa y racis- 
ta. Una persona titulada por los demás como “indio” nunca se denominaría a 
sí misma de esta manera, sino por ejemplo como runa (ser humano) en el 
ámbito quechua. Lamentablemente, no existe un término común y corriente 
que sea más neutral (por ejemplo “persona indígena, autóctona, nativa”). Re- 
ferente a esta problemática, véase: Estermann 1998b: 53-56; respectivamente 
Estermann 2006a: 65-67. 
Este texto es el más antiguo tratado filosófico escrito y editado en América 
Latina, pero no refleja en absoluto el contexto del continente, sino que conti- 
núa simplemente la tradición de la escolástica renacentista española llegada 
unas décadas antes a la Nueva Tierra. Cf. Navarro 1984: 29-38. 
Las distintas “irrupciones” se reflejan por ejemplo en la evolución de EAT- 
WOT/ASETT (Asociación Ecuménica de Teólogas/os del Tercer Mundo). El 
encuentro teológico de 1981 en Nueva Delhi llevó como título “Irruption of 
the Third World. Challenge to Theology”; ya en esa Asamblea General, pero 
sobre todo con la fundación de la “comisión de mujeres” de EATWOT en 
1983, la voz de las teólogas —y con ellas la cuestión de “género”— se hacía es- 
cuchar cada vez más fuertemente. Mercy Amba Oduyoye habla en este con- 
texto de una “irrupción dentro de la irrupción” (Oduyoye 1983: 220). En la V 
Asamblea General, 2001 en Quito, la declaración final habla explícitamente 
de la “irrupción de los indígenas” y del desafio de “teologías indígenas” (sola- 
mente en manuscrito). : 
Cf. Benedetti 1967; Zea 1987; Miró Quesada 1985. 
Esto no quiere decir que los asuntos del sexismo y racismo no hayan sido to- 
mados en cuenta por la Teología de la Liberación en las primeras dos décadas. 
Sólo que no habían sido todavía un locus theologicus propio para el quehacer 
teológico. Últimamente, existen propuestas para incluir la Teología de las Re- 
ligiones en una verdadera Teología intercultural de la Liberación en América 
Latina, tomando en cuenta el pluralismo religioso existente que no fue inclui- 
do en una primera fase de la Teología de la Liberación. Cf. Knitter 1987. 
Como hitos pueden ser mencionados la resistencia de la población de Abya 
Yala de participar en la celebración del V Centenario del llamado “descubri- 
miento” de América por Cristóbal Colón, el Año Internacional de los Pueblos 
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Indígenas, decretado por la ONU, el premio Nobel de la Paz otorgado a Rigo- 
berta Menchú Tum, la sublevación zapatista en Chiapas, México, y el movi- 
miento indígena con su actividad política en Ecuador. En el campo de la teo- 
logía, hay que mencionar los encuentros-talleres continentales de las teolo- 
gías indias: 1989 en México, 1993 en Panamá, 1997 en Cochabamba y 2002 err 
Asunción (planificado). 
En los años ochenta del siglo pasado, el paradigma clásico de clases sociales Y 
de la conexión entre la pobreza y una determinada clase social fue corregido 
en el sentido de que los parámetros de género y raza tuvieron que ser inclui- 
dos en el análisis de la pobreza y discriminación social. Como consecuencia, 
la gente estaba cada vez más consciente del hecho que las mujeres y las perso- 
nas de piel oscura eran significativamente más frecuentemente las víctimas de 
pobreza y exclusión que los varones y personas de tez blanca o morena. Esto 
es llamado el proceso de “feminización” e “indigenización” de la pobreza. 
Acerca del euro- o helenocentrismo de la posmodernidad, véase: Estermann 
1998b: 23-29; respectivamente Estermann 20064: 28-36. Concerniente el de- 
bate crítico sobre la posmodernidad desde América Latina, véase: Betancur 
1998; Sánchez 1998; Barrera 1998; Robles 1998; Galeano 1998. Interesante 
parece el debate con la Teología de la Liberación frente a la posmodernidad 
(euro-americana); véase al respecto: de Schrijver 1998; Widl 1998 o 
La dificultad terminológica que se nos presenta en español (“hindú”, “indio ) 
podría resolverse al introducir el neologismo “indico” que no tiene acepción re- 
ligiosa (“la religión hindú”) ni una referencia a la población indígena de Amé- 
rica Latina (“indios”), sino exclusivamente a lá cultura y sociedad de la India. 
Especialmente Juan Ginés de Sepúlveda (1489/90-1573) defendió basado en 
un aristotelismo cristiano la desigualdad natural de los seres humanos y en 
especial la inferioridad de los “indios”. Consulte sobre todo: Sepúlveda 
1984: 34ss. SA 
Esto no quiere decir que la filosofía intercultural tome una posición por en- 
cima de los contextos culturales particulares (supraculturalidad), ni que se 
ubique en el vacío cultural entre las culturas. También la filosofía intercultu- 
ral es contextual en la medida en que plantea las múltiples relaciones y trans- 
formaciones entre distintas tradiciones de sabiduría humana desde unos án- 
gulos que cambian metodológicamente (Perspektivenwechsel). La “excentrici- 
- dad” significa que se plantea expresamente el problema de los centrismos cul- 
turales y que la óptica (y opción) preferida no es aquélla del “centro Sino más 
bien de las periferias filosóficas. La “policentricidad” quiere decir que la filo- 
sofía intercultural sólo llega a realizar su propósito en la medida en que se de- 
senvuelve en un diálogo múltiple y permanente entre personas de contextos 
culturales distintos. 
El concepto del “diálogo” podría ser entendido en un sentido occidental como 
un discurso racional entre logoilo que no concuerda con la intención de la fi- 
losofía intercultural de superar el logocentrismo occidental. Es difícil encon- 


JOSEF ESTERMANN 











trar un término que refleja esta relación no-céntrica y abierta entre distintas 
tradiciones culturales; el término “polílogo” planteado por algunos filósofos, 

- Ro supera el dilema principal. El equivalente germánico “Zwiegesprách” (“ges- 
prek”; “talking”) por lo menos no lleva ninguna connotación “lógica”. 


29 Esta meta-crítica no se fundamenta en una cierta racionalidad o una cultura fi- 


+ . Josófica determinada, sino que pone en tela de juicio cada filosofar que preten- 


de definirse como norma para otros modos de entender la realidad. En este sen- 
y tido, la crítica de la filosofía indígena por parte de los representantes de la filo- 
sofía occidental supuestamente “ortodoxa” es revelada como “ideología” en el 
sentido de una concepción eurocéntrica de la “filosofía” El fundamento meto- 
dológico de tal meta-crítica es el diálogo intercultural permanente y abierto. 


30 Para ser muy estricto, no existe una teología o filosofía netamente “descontex- 


31 


tualizada“; cada elemento de la producción cultural humana se origina en un 
contexto muy particular y puede ser reconocido por características que son 
típicas para este contexto. La teología y filosofía occidentales se presentan fre- 
cuentemente como “descontexuales” o “universales” “absolutas” y “supracul- 
turales”, pero en realidad son tan contextualizadas como las llamadas teolo- 
gías y filosofías “contextuales” (es decir: “no-occidentales”). Cada “descontex- 
tualización” es de facto una “re-contextualización”; la situación anatópica sig- 
nifica que la “re-contextualización” tiene como referencia un contexto forá- 
neo y abstracto, y no aquel que pertenece como propio a los sujetos filosófi- 
cos y teológicos. . 

Hasta hace poco, la historiografía filosófica en América Latina consideraba la 
filosofía iberoamericana como un bloque culturalmente monolítico, apoyán- 

dose en el concepto del mestizaje cultural” Basado en la “explosión de la plu- 

ralidad filosófica al interior del ámbito iberoamericano” (58) y de la “polifo- 

nía en el pensamiento iberoamericano” (57), Raúl Fornet-Betancourt exige 

un cambio radical de la manera de pensar, desdé la intra-culturalidad a la in- 

ter-culturalidad, a fin de superar una falsa monoculturalidad latinoamerica- 

na (Fornet-Betancourt 1994b). 


32 La coreografía y simbología en torno al camBio de mando el 28 de julio de 


” 2001 en Machu Picchu contiene muchos elementos del antiguo indigenismo: 
Cusco como capital del Tawantinsuyu; el Inca Pachakutig cómo el emperador 
de la unidad nacional; Machu Picchu como símbolo de resistencia a la Occi- 
dentalización. Toledo rechazó, sin embargo, vestirse de “cholo” (con poncho y 
ch'ullu), para no recordar el abuso que Fujimori hizo del valor simbólico de 
estas prendas, 

También en Ecuador, se nota un cierto renacimiento. del antiguo indigenis- 
mo; el movimiento político que agrupa a la población indígena se llama “Mo- 
vimiento Pachakutiq”. 


33 No sólo de los representantes de Europa y Norteamérica (por si acaso hayan 


tomado nota de la irrupción de lo indígena), sino también de los “centros 
anatópicos” en los países no-occidentales. La toma de conciencia con respec- 
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to a la existencia de filosofías indígenas en diferentes partes del mundo es aún 
totalmente ausente o a lo mejor incipiente; en este sentido, la “estrategia” más 
frecuente es simplemente ignorar la existencia de semejantes voces. 

Un paradigma que presupone un dualismo metafísico y epistemológico entre 
lo “esencial” y lo “accidental”, lo “individual” y lo “universal”, lo “necesario” y 
lo “contingente”, de una u otra manera recurre al dualismo platónico entre lo 
; “ideal” (noetikón) y lo “real” (aisthetikón ') y proyecta de esta manera una con- 
“cepción culturalmente enraizada en la Antigua Grecia como posición univer- 
sal, meta-temporal y meta-espacial. Aunque para la mente'occidental resulte 
difícil entenderlo, sin embargo puede haber racionalidades -no-dualistas y 
multi-polares que no se basan en la bifurcación occidental de la realidad. 

La globalización en curso contribuye grandemente a la “universalización real” 
(que es una suerte de globalización) de la filosofía occidental; el programa he- 
geliano de que el espíritu (occidental) penetre en todas las esferas de la reali- 
dad y vuelva a sí mismo en la universalidad total (que es la absolutización), 


viene a encontrar un aliado inesperado en el imperialismo financiero, econó- 


mico y cultural del neoliberalismo capitalista. Hay que advertir sin embargo 
que lo “global” no es lo mismo que lo “universal”. Ñ 


* Así podemos leer en Hegel: *...La filosofia no comienza hasta llegar al múndo 


griego... La filosofía comienza en Grecia. La verdadera filosofia comienza en 
Occidente. Es aquí donde aparece por primera vez esa libertad de la concien- 
cia natural y da vuelo al espíritu...” (Hegel 1955: 92; 95). Y Heidegger reitera- 
ba: “la expresión “filosofía europeo-occidental” que oímos frecuentemente, es 
en verdad una tautología. ¿Bor qué? Porque la filosofia” es griega en su esen- 
cia, griega quiere decir aquí: la filosofía es en el origen de su esencia de índo- 
le tal, que ante todo fue la helenidad, y sólo ésta, lo que la filosofía reclamó 
para desenvolverse a sí misma” (Heidegger 1960: 16-17). 

Para parafrasear silogísticamente la sentencia de Hegel: “la filosofía verdade- 
ra comienza en Occidente” (véase nota 82); “las filosofías indígenas por defi- 
nición no comienzan en Occidente”; ergo: “las filosofías indígenas no son fi- 
losofía verdadera”. . 

Tempels 1945; Hountondji 1983. El veredicto de Hountondji-sobre Tempels 
se lee en el original de la siguiente manera: “In fact, it is an ethnological work 
with philosophical pretensions, or more simply, ifÍ may coin the word, a work of 
“ethnophilosophy”” (34) 

La “definición” pretende por su propia naturaleza “encerrar” dentro de un 
marco canónico el sentido de un término y de esta manera “domesticarlo”. 
Mediante la “manía clasificatoria” (Panikkar), Occidente viene intentando 
desde Sócrates conquistar intelectualmente al mundo entero. Las definiciones 
incluyen o excluyen, según los criterios de los que definen. 

Hay indicios de que la cultura incaica no era del todo ágrafa, sino que poseía 
un sistema grafológico muy sofisticado y altamente codificado. Como ejem- 
plo véase: Burns 1981. Según el autor, los incas dominaban distintos sistemas 
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mnemotécnicos de escritura, que no necesariamente son alfabéticos, sino pic- 
tográficos, jeroglíficos y simbólicos. 
Con respecto a la problemática de la oralidad de las culturas africanas y sus 
implicaciones para la filosofía, véase: Weidtmann 1998. 
Sobre la concepción posmoderna de “filosofía” y su crítica por la filosofía in- 
tercultural, véase: Estermann 1998b: 23-41; respectivamente Estermann 
20062: 28-50. 
En la corriente principal (mainstream) de lo que determina las preferencias 
de las personas hoy en día, influyen muchos factores de índole 'muy diverso: 
el individualismo de origen judeo-cristiano, el hedonismo posmoderno, la 
ética protestante, el determinismo tecnomórfico, la escatología evolucionista 
intramundana, la indiferencia no-patética ecológica, un comportamiento de 
fasty light. 

El idioma quechua tiene una sola palabra para “tiempo y “espacio”: pacha. Es- 
ta palabra indica en primer lugar el “espacio de la vida” que es la Tierra o el 
globo terráqueo, pero también el tiempo como presente (no hay forma apar- 
te para el futuro); es decir: pacha significa el “aquí-y-ahora, la categoría espa- 
cio-temporal de la vida. Para el universo en su totalidad, se usa la expresión 
tegsimuyu (“mundo redondo”), respectivamente tukuy pacha (“espacio total”). 
La corriente posmoderna viene descalificando como “meta-relato” ideológi- 
co a cualquier intento filosófico de plantear la cuestión de “poder”, “domina- 
ción”, “ideología” e “interés”, es decir: cuestiones éticas y políticas, con tal que 
la filosofía queda relegada a una función netamente descriptiva del mosaico 
sapiencial en el planeta. : 

Las teologías indígenas en América Latina pueden ser divididas en las vertien- 
tes que consideran los elementos cristianos como contribuciones genuina- 
mente indigenizadas (teología india) por un lado, y aquellas que intentan re- 
construir una teología indígena no-cristiana o pre-cristiana (teología india in- 
dia), por otro lado. Véase: López Hernández 2000; Steffens 2001. 

El IV “Encuentro-Taller de Teología India”, programado para llevarse a cabo 
en Asunción en noviembre de este año, tiene que ser postergado a causa de 
los obstáculos que la iglesia católica ha puesto. La CELAM (Consejo Episco- 
pal Latinoamericano) no ha dado (todavía) su visto bueno, y por lo tanto, los 
organizadores no pueden gestionar fondos para-el evento. El trasfondo para 
esta situación es una observación crítica por parte de la Congregación para la 
Doctrina de la Fe acerca de las “teologías indias” en América Latina, acusán- 
dolas de “repaganización” y heterodoxia. 

Dentro de la Filosofía de la Liberación latinoamericana, se puede distinguir 
cuatro corrientes: . 

1. La filosofía de cuño ontologicista, cultivada por pensadores como Rodol- 

fo Kusch, Mario Carlos Casalla y Amelia Podetti. 
2. La filosofía analéctica que originariamente estaba representada por Juan 
Carlos Scannone, Enrique Dussel y Oswaldo Ardiles, 
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3. Una filosofía historicista defendida por Arturo Andrés Roig y Leopoldo 
Zea (después de 1968). 
4. Una corriente que problematiza la filosofía con pensadores como José Se- 
verino Croatto, Manuel Ignacio Santos y Horacio Cerutti Guldberg. 
Como una quinta corriente se podría mencionar los incipientes intentos de 
elaborar filosofías indígenas y afroamericanas contextuales (maya, kuna, que- 
chua, guaraní, aimara). Considero como una contribución a este reto mi obra 
mencionada (Estermann 1998b; respectivamente Estermann 20064). 
Una de las críticas por parte de la filosofía intercultural toca el carácter mo- 
nocultural de la filosofía occidental y sus presupuestos metodológicos y epis- 
teológicos. No niega en principio la “universalidad” de la filosofía, pero la 
considera como un punto heurístico de búsqueda através de un diálogo in- 
tercultural y de un proceso sintético de inter-transculturación, y no como 
una esencia supra-cultural analíticamente dada y accesible sólo por una cier- 
ta tradición cultural. : 
Éste es el punto clave por el que la filosofía intercultural se distingue de cual- 
quier forma de “filosofía comparativa”; la comparación siempre ya presupo- 
ne una perspectiva (no-articulada) desde la que busca semejanzas y diferen- 
cias. La filosofía intercultural rechaza tajantemente la posibilidad de un ter- 
tium mediationis porque tal punto de vista coincide en efecto con una posi- 
ción supuestamente superior o meta-cultural, pero de hecho culturalmente 
determinada (la occidental). 
A manera de ejemplos algunas concepciones andinas claves: la concepción cí- 
clica del tiempo, la representación simbólica del universo, el principio: de 
complementariedad, la relacionalidad como no-sustancialidad, el panzoísmo, 
la no-dualidad. 
Los sabios indígenas quechuas que tienen funciones de curandero, sacerdote, 
adivinador y líder espiritual. 
Panikkar 1996: especialmente 17-19: Se trata pues de un equivalente no con- 
ceptual ni funcional, a saber, de una analogía de tercer grado. No se busca la 
misma función (que la filosofía ejerce) sino aquella equivalente a la que la no- 
ción original ejerce en la correspondiente cosmovisión.“ (18). Con respecto 
al concepto de la “hermenéutica diatópica” véase: Panikkar 1997: 46, 
Cabe mencionar que la historia efectiva de la terminología acerca de “concep- 
to”.revela un cambio muy significativo: en la raíz original del vocablo se ha- 
lla una connotación bastante orgánica y hasta pasiva (“concipere” como “con- 
cebir”; que en alemán equivale a “recibir”); a través de los siglos ocurre una 
metamorfosis con el resultado de que el término se presenta en algunos idio- 
mas como algo agresivo, demiúrgico y mecánico (be-greifen, Be-griff). - 
Aunque la ,opción (preferencial) por los pobres” es en primer lugar una po- 
sición teológica y pastoral, puede también ser concebida como principio her- 
menéutico para las ciencias sociales y la filosofía. En este sentido, se trata de 
una cierta óptica o perspectiva desde la que la elaboración filosófica parte y 
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se desarrolla. La ,opción filosófica por los pobres” lleva a la ex-centricidad y 
al distanciamiento decidido del monoculturalismo occidental. 
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La subjetividad como lugar 
cósmico de enlace (chakana) 


Reflexiones filosóficas acerca del sujeto en el contexto andino 
1. Introducción 


Nos vemos hoy en día no sólo frente a unas desincronici- 
dades entre la afirmación casi militante de la subjetividad histórica 
y política en muchos países del llamado Tercer Mundo y su decons- 
trucción posmoderna en el llamado Primer Mundo sino también 
frente a rupturas epistemológicas que atraviesan culturas y tradicio- 
nes. Desde un punto de vista intercultural, no sólo habrá que cues- 
tionar y deconstruir el sujeto atómico y autopoiético de la Ilustra- 
ción europea sino ante todo la misma concepción de la “subjetivi- 
dad” como un producto del espíritu helénico-occidental. ¿Existen 
“equivalentes homeomórficos”! del concepto “sujeto” en culturas 
no-occidentales como la andina? 

Mientras que en las regiones tradicionales de la filosofía 
occidental el sujeto se debilita cada vez más, tanto en lo conceptual 
como en lo práctico-político, la filosofía latinoamericana compren- 
de su propia emancipación y surgimiento como una recuperación 
de la subjetividad: Según Arturo Andrés Roig, “la Filosofía Latinoa- 
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mericana se ocupa de los modos de objetivación de un sujeto, a tra- 
vés de los cuales se auto-reconoce y se auto-afirma como tal.”? Des- 
pués de haber sido durante 500 años el objeto del cogito europeo, 
América Latina toma conciencia de esta condición noemática de 
objeto colonizado en un acto de autoafirmación y sublevación. 

La problemática de la subjetividad en América Latina se 
articula más allá de la disyuntiva entre las concepciones “intimistas” 
de la Ilustración europea y de la posmodernidad estética que acom- 
paña al neoliberalismo económico y cultural. Sólo los que ya han 
podido disfrutar hasta el cansancio del poder y la libertad de la sub- 
jetividad, pueden permitirse el lujo de despedir al 'sujeto” y anunciar 
su muerte. Para los “objetos” de la historia —los colonizados, explo- 
tados, administrados, pensados— es urgente la recuperación de una 
subjetividad no-modernista. Como José Martí ya señaló hace más 
de 100 años, se trata de “hacer causa común” con los oprimidos, 
“para afianzar el sistema opuesto a los intereses y hábitos de mando 
de los opresores””, 

Rodolfo Kusch había señalado como aspecto central de 
la subjetividad abyayalenset el nosotros” popular, la identidad co- 
lectiva y transpersonal.5 En la búsqueda de la subjetividad latinoa- 
mericana, es imprescindible recuperar el pensamiento indígena de 
los pueblos precolombinos siempre vivo y vigente. Esto no debe de 
entenderse como un proyecto contrapuesto al proyecto de una fi- 
losofía latinoamericana de la liberación sino como su comple- 
mento necesario y dialécticamente fructífero. Sólo de esta manera 
se puede entablar un verdadero discurso intercultural intra-lati- 
noamericano.$ 

El propósito de este trabajo es contribuir a enriquecer la 
concepción latinoamericana del sujeto y de la subjetividad con el 
aporte de la sabiduría abyayalense, en específico de la filosofía andi- 
na. El enfoque intercultural no sólo cambiará el contenido del con- 
cepto del sujeto sino que cuestionará además distintos presupuestos 
que están inmersos de manera inadvertida en este hallazgo occiden- 
tal. Habrá que discutir a fondo las posibilidades de transculturación 
o de inter-transculturación de la concepción del “sujeto” enraizada 
fuertemente en la cultura occidental. A manera de anticipo, cabe se- 
ñalar la implicación casi analítica de los conceptos libertad” y “ser 
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humano” en la noción del “sujeto. La reflexión a partir del pensa- 
miento andino intenta deconstruir tales presupuestos a fin de apor- 
tar con una concepción propia desde el seno de Abya Yala.” 


2. El problema de la transculturabilidad del “sujeto” 


ls El surgimiento de la concepción occidental moderna de 


la subjetividad y del “sujeto” se produce en el contexto de un cam- 
bio paradigmático que se suele llamar el “giro copernicano. La 
orientación ontocéntrica (y teocéntrica) de la Edad Media es in- 
vertida por la rebeldía de la razón autónoma en orientación antro- 
pocéntrica y hasta gnoseo-céntrica. El concepto del “sujeto” reem- 
plaza estructuralmente la concepción ontológica de la “sustancia”. 
Los dos términos tienen una raíz común: hypokéimenon en griego 
o subiectum en latín, es decir, lo que yace por debajo”. Mientras | 
que a lo largo de las épocas antigua y medieval, “sujeto” tenía acep- 
ción universal y ontológica (como sinónimo de “sustancia”), en la 
época moderna, se le va a atribuir exclusivamente al ser humano, 
en especial en el sentido de “centro gnoseológico”.$ 

Esto no solamente indica la radicalidad del “giro antropo- 
lógico”en la modernidad europea sino además el proceso de la “on- 
tologización” del conocimiento (como “sujeto trascendental”) y la 
“gnoseologización' de la realidad. El “sujeto” humano (tanto bajo la 
forma empírica como trascendental) se convierte en copula mundi, 
o (en el idealismo) aun más radicalmente: en el mundo mismo (co- 
gito cogitata mea). El “sujeto” moderno no solamente es constatativo, 
réceptivo o procesativo sino constitutivo y creativo en un sentido 
radical: “crea” desde la nada (es decir: desde sí mismo) la realidad in- 
tencional como noéma. 

La concepción occidental moderna del “sujeto” implica 
una serie de concepciones secundarias que han resultado impres- 
cindibles para el sentido común del ser humano en Occidente. Las 
concepciones de “autonomía, “espontaneidad” “soberanía; “indivi- 
dualidad” “personalidad”, “responsabilidad” y “autenticidad” expresan, 
cada una a su manera, este “mito fundante' de la modernidad occi- 
dental que a partir del gran ¡heúreka! de Kant (respectivamente de 
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Copérnico) viene a convertirse en verdad” indudable del ser huma- 
no occidental.? Existe un “sujeto” libre y espontáneo frente a un “ob- 
jeto” inerte y necesario. Aunque Hume asestó un golpe mortal a la 
concepción “sustancialista” del sujeto, la historia desde Descartes 
hasta Heidegger nos demuestra el alto grado de ontologización de la 
subjetividad. 

La crítica estructuralista, existencialista y posmoderna al 
sujeto a partir de los años sesenta no rompe principalmente con el 


paradigma antropocéntrico y gnoseocéntrico de la filosofía occi- 


dental moderna. Es una crítica intra-cultural que tiene como blan- 
co principal la figura cartesiana de la subjetividad, es decir: el suje- 
to solitario y des-encarnado. Lévy-Strauss y Foucault por ejemplo 
no “liquidan” realmente el sujeto como tal (la famosa “muerte del ser 
humano”) sino que lo que critican es el individualismo posesivo y la 
falacia de un cogito evidente como fundamento último del saber y» 
ser. Aunque la posmodernidad pretende superar los metarrelatos 
del espíritu occidental moderno, queda sin embargo atrapada en los 
presupuestos culturales de esta misma tradición. Reafirma y hasta 
potencia el antropocentrismo en el sentido de un reemplazo del su- 
jeto gnoseológico y poiético por el sujeto estético y cibernético; la | 
diástasis entre sujeto y objeto (Subjekt-Objekt-Spaltung) no es cues- 
tionada sino sólo reinterpretada.!0 

Sólo una perspectiva intercultural es capaz de evidenciar 
los presupuestos mono-culturales de Occidente en la misma con- 
cepción del “sujeto. La conciencia de la relatividad cultural de la 
diástasis gnoseológica y de la connotación antropocéntrica del con- 
cepto del “sujeto” nos enfrenta con la cuestión seria de la universabi- 
lidad y transculturabilidad de dicho concepto. No se trata solamen- 
te del problema semántico y lingiístico de traducir la terminología 
respectiva a expresiones de otros contextos culturales sino de la pro- 
blemática de la traducibilidad intercultural de conceptos (como 
“equivalentes homeomórficos”). Con respecto al tema de la “subjeti- 
vidad' y del “sujeto” uno debe preguntarse si en la filosofía china, ín- 
dica o abyayalense existen espacios conceptuales y sistémicos para lo 
que una determinada cultura (la occidental-moderna) haya produ» 
cido como su propio mito fundante”. 

Yo me limito en este trabajo al pensamiento filosófico del 
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contexto andino!! como punto de referencia en esta hermenéutica 
intercultural. Está claro que se trata a la vez de un discurso inter-pa- 

radigmático en el cual se plantea la cuestión del “sujeto” dentro de 
una visión englobante (cosmovisión) enraizada en una u otra cul- 

tura y tradición. Inferir de la ausencia de un vocablo propio en el 

quechua o aimara para el grecorromano subiectus la inexistencia de 

una concepción homeomórficamente equivalente en el pensamien- 

to andino, sería un non sequitur. Se trata más bien de averiguar si 

dentro de la topología filosófica de la sabiduría andina quedará o no 

un lugar y espacio para el “sujeto” en sentido occidental, y en el caso 

afirmativo si y en qué medida el contexto cultural modificará aspec- 

tos elementales del mismo. 


3. Preeminencia pachasófica 


Para la filosofía andina, lo primordial no son los relata —en 
este caso: sujeto” y “objeto'— sino la relacionalidad o relación misma; 
y hasta podemos afirmar algo que para el espíritu occidental resulta 
absurdo: hay una relación sin relata. Con su “giro pachasófico' —que 
implica más que una simple ontologización— el pensamiento andino 
parte de una posición que en Occidente se llamaría pre-moderna o 
pre-crítica. Para tener una idea más clara del lugar” del sujeto en la 
topología filosófica andina, es preciso analizar un concepto clave y 
contraponerlo con posibles equivalentes homeomórficos occidenta- 
les. Se trata del concepto pacha. 

Pacha es un vocablo quechua-aimara tan rico en acepcio- 
nes y connotaciones, como tal vez sea el vocablo logos en griego o la 
palabra esse en latín. Según el diccionario, pacha puede ser adjetivo, 
adverbio, sustantivo y hasta sufijo (compuesto). Como adjetivo, pa- 
cha significa bajo” “de poca altura”, pero también “interior”; como ad- 
verbio, su significado es “debajo” (como el sub latino en substantia), 
“al instante”, de inmediato, pero también “mismo”. Tiene entonces 
una connotación básicamente espacio-temporal. Como sufijo, es la 
composición del sufijo verbal repetitivo —pa, con el significado “de 
nuevo, “nuevamente, “otra vez” más, y del sufijo nominalizador di- 
minutivo —cha que denota la pequeñez de algo, pero también afec- 
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to o despecho hacia el objeto o la persona indicados. Como sustan- 
tivo y en forma figurativa (derivado del adjetivo y adverbio), pacha 
significa Tierra, “globo terráqueo, “mundo, “planeta, “espacio de la 
vida, pero también “universo” y “estratificación del cosmos”. h 

Filosóficamente, pacha significa el “universo ordenado 
en categorías espacio-temporales, pero no simplemente como al- 
go físico y astronómico. La palabra griega kosmos tal vez se acer- 
que más a lo que quiere decir pacha, incluyendo el mundo de la 
“naturaleza” al que también el ser humano pertenece. Pacha tam- 
bién podría ser un equivalente homeomórfico del vocablo latino 
esse (ser): pacha es “lo que es', el todo existente en el universo, la 
“realidad”. Contiene como significado tanto la temporalidad como 
la espacialidad: lo que es, de una u otra manera existe en el tiem- 
po y ocupa un lugar (topos). Prefiero traducir el vocablo pacha 
por la característica fundamental de la racionalidad andina: “rela- 
cionalidad”. Tiempo, espacio, orden y estratificación son elemen- 
tos imprescindibles para la relacionalidad del todo. Articulando el 
aspecto de “cosmos” con el de “relacionalidad” podemos traducir 
pacha como “cosmos interrelacionado” o relacionalidad cósmica” 

La preeminencia pachasófica en la concepción del sujeto” 
significa un procedimiento opuesto al dominante en la filosofía oc- 
cidental moderna. En vez de partir de la indudabilidad cartesiana 
del sujeto individual, espiritual y auto-consciente (cogito), la filoso- 
fía andina parte de la relacionalidad cósmica (pacha) como rasgo 
principal y universal, como evidencia sapiencial que penetra todos 
los demás aspectos de la realidad y de la vivencia. El sujeto indivi- 
dual autónomo, el pensador solitario y el productor demiúrgico, no 
son más que unas derivaciones quiméricas y anémicas de la relacio- 
nalidad pachasófica. 

Se nos plantea entonces de nuevo el problema de la 
transculturabilidad del concepto del “sujeto” en forma más crítica 
aun. ¿Habrá lugar dentro del marco estructural de la pachasofía!? 
para el “sujeto” y la “subjetividad”? Si las características de indivi- 
dualidad, espontaneidad, autonomía, personalidad y auto-deter- 
minación son consideradas esenciales no solamente para la con- 
cepción occidental moderna (como cultura filosófica dominante, 
pero no única, de Descartes a Heidegger) sino para cada concep- 
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ción filosófica del “sujeto” sin más, entonces no hay manera de in- 
cluir este concepto (ni en forma transculturada) al pensamiento 
andino. Pero la perspectiva intercultural revela el carácter mono- 
cultural y eurocéntrico de estas características.13 Pero la cuestión 
de fondo es de tipo lógico-estructural: ¿existe un nexo analítico 
entre el sujeto (aquí en sentido lógico) de la “subjetividad” y los 
predicados de “individualidad” “espontaneidad” “autonomía, “per- 
sonalidad” y “auto-determinación” (para mencionar sólo los más 
importantes)? La proposición “el sujeto es personal) ¿es analítica 
en el sentido de que en “sujeto” ya esté incluida la “personalidad”? O 
en otras palabras: la proposición “el sujeto es impersonal) ¿siempre 
es falsa y no puede ser verdadera en ningún mundo posible? 
Como en el caso de la “'racionalidad”!%, también en el ca- 
so de la “subjetividad” opto por la transculturabilidad limitada de 
este concepto fuertemente enraizado en la cultura occidental. Es- 
to implica la no-analiticidad (respectivamente: sinteticidad) de las 
proposiciones mencionadas!5 que nos abre caminos para una her- 
menéutica diatópica de pensar el concepto del “sujeto? dentro de 
los parámetros generales del pensamiertto andino. La preeminen- 
cia pachasófica de hecho ya disuelve el fuerte nexo en la concep- 
ción occidental entre la subjetividad y las características mencio- 
* nadas de individualidad, espontaneidad, autonomía, personalidad 
y auto-determinación. La relacionalidad trasciende estos aspectos 
y los relativiza como derivados secundários de una realidad holís- 
tica e integral. 


4. Superación de la diástasis entre sujeto y objeto 


El lugar filosófico” por excelencia de la subjetividad en la 
filosofía occidental moderna es la gnoseología que se ha convertido 
—desde el giro copernicano de Kant- en Prima Philosophia. El mo- 
delo subyacente de un “sujeto” libre y autónomo (“yo”) que se ve fren- 
te a un objeto” inerte y heterónomo es la expresión más sintética de 
un dualismo epistemológico, herencia del dualismo ontológico pla- 
tónico entre lo ideal y lo real. La diástasis entre ser (Sein) y concien- 
cia (Bewusstsein), entre objetividad y subjetividad, entre naturaleza 
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y espíritu, kosmos y anthropos, necesidad y libertad atraviesa todos 
los compartimientos del pensamiento occidental moderno. Este 
“mito fundante” de la modernidad tiene tanto poder de convenci- 
miento que se lo considera como universal y supracultural.!6 

Mientras que sólo se puede concebir un sujeto como tal 
en Oposición:a un objeto, la gnoseología correspondiente siempre 
resulta de una u otra manera imperialista, conquistadora y violen- 
ta. El sujeto “concibe” (be-greifi, grasps, comprende) el objeto en un 
acto de adaptación y. domesticación según las reglas del agresor. 
“Conocer algo” significa en este paradigma: incorporarlo, hacerlo 
propio, apropiarse de ello, negarlo. La adaequatio rei et intellectus de 
la Escolástica se invierte; no es el sujeto gnoseológico que se adecua 
al objeto óntico sino la realidad que se adecua a la conciencia sub- 
jetiva. En el idealismo, la diástasis gnoseológica y ontológica se di- 
suelve debido a la incorporación y negación total (en palabras rme- 
nos dramáticas: Aufhebung) del “ser” en la conciencia, del objeto en 
el sujeto. 

La concepción de la “alteridad” (Lévinas) intenta frenar es- 
ta voracidad del sujeto otcidental moderno al enfrentarlo con la in- 
digeribilidad de una realidad que nunca puede hacerse “objeto: el 
rostro humano. A pesar de este paradigma alternativo (de proce- 
dencia semítica), no se logra realmente superar la diástasis entre su- 
jeto y objeto sino que se la reubica como frente de batalla entre la 
(inter-) subjetividad antropológica y la objetividad extra-humana. 
Como la naturaleza (extra-humana) no tiene rostro y resistencia 
ética “absoluta, nunca adquiere la dignidad de la alteridad; siempre 

- es “objetivable” y por tanto explotable por el sujetó humano según 
sus parámetros e intereses. Incluso muchos debates ecológicos de 
nuestros días no superan esta posición: hay que conservar el medio 
ambiente para que el ser humano pueda sobrevivir a largo plazo. El 
antropocentrismo sigue vivo aún en el discurso ecológico más pro- 
gresista de Occidente. 

La pachasofía andina cuestiona una serie de axiomas que 
sirven como fundamento de la antropología occidental dominante: 


1. Entre el ser humano y la naturaleza extra-humana existe unha 
diferencia principal (y no sólo gradual). 
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2. La naturaleza extra-humana es principalmente inferior con 
respecto al ser humano. de 

3. La naturaleza extra-humana nunca puede ser “sujeto” sirio 
siempre quedará “objeto” del sujeto humano cognoscitivo, 
transformativo y axiomático. 

4. El ser humano está destinado a independizarse cada vez más 
de la naturaleza extra-humana. 


Se sobreentiende que este tipo de antropología es conflic- 
tivo y bélico; el ser humano sólo puede autorrealizarse a costa de la 
naturaleza extra-humana que hay que domesticar, “objetivar, erra- 
dicar y hasta sustituir por artefactos menos hostiles. El paradigma 
obedece a la lógica bivalente (o binaria) occidental del “o bien -0 
bien” que irremediablemente lleva al triunfo del uno y a la negación 
del otro. ón: 

La antropología andina (runasofía” o jaqisofía”)!? insiste 
en la inclusión (“tanto el uno como el otro”) y se desarrolla desde 
una base holística y relacional (pacha). El ser humano andino nun- 
ca se concibe como un 'sujeto” que está frente a un objeto”; más 
bien es y ejerce una función” (para hablar en términos técnicos). El 
ser humano es “co-laborador” cósmico o pachasófico, con una de- 
terminada “función” o tarea en el conjunto de relaciones;!5 se trata 
entonces de una “identidad funcional” en un sentido relacional, y 
no de una identidad monádica absoluta. En cierta forma, la crítica 
(post-) estructuralista del sujeto occidental moderno, como una 
substancia autosuficiente y aislada, también coincide con el senti- 
miento andino; sólo que la relacionalidad y funcionalidad” del “su- 
jeto andino” no se define en términos semánticos ni lingúísticos si- 
no cosmo-sóficos. 

Para la filosofía andina, lo primordial no son los relata —en 
este caso “sujeto y “objeto'— sino la relacionalidad o relación misma. 
La concepción de la relacionalidad supera desde el principio tanto 


- la diástasis entre sujeto y objeto (Subjekt-Objekt-Spaltung), la gno- 


seología antropocéntrica, la subjetividad ego-lógica, como la espiri- 
tualización del “sujeto. Los dualismos entre espíritu y materia, ser 
humano y naturaleza, inmanencia y trascendencia, autonomía y he- 
teronomía quedan relegados a un segundo plano y pueden ser in- 
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terpretados como expresiones culturalmente contingentes de la ló- 
gica exclusiva y bivalente de Occidente. La pachasofía andina parte 
de una concepción holística e integral de la realidad en la que todo 
tiene que ver con todo. ; 
Esto significa que nada y nadie es sólo sujeto, y nada y 
nadie es sólo objeto. Tanto el concepto de la “subjetividad” (o “sub- 
jetidad”)*? como el de la “objetividad” pueden tener un lugar en la 
arquitectónica de la cosmovisión andina, siempre y cuando se los 
considera como derivados de una estructura relacional más fun- 
damental. La superación de la diástasis entre “sujeto” y “objeto” sig- 
nifica a la vez una superación de sus acepciones antropocéntrica, 
gnoseológica y demiúrgica. La “subjetidad” no es reservada exclu- 
sivamente al ser humano o a los entes racionales, ni la naturaleza 
extra-humana es definida por su 'objetidad” (en el sentido de “ser 
objeto” de un sujeto) como en la tradición occidental. La filosofía 
andina rompe definitivamente con los nexos intrínsecos y hasta 
analíticos entre subjetividad” e intelectualidad, humanidad, espi- 
ritualidad y libertad.20 Ñ 


5. El sujeto como chakana 


Como la relacionalidad es el rasgo principal del pensa- 
miento andino, la “subjetidad” tiene que ver con esta característica 
más que con las de sustancialidad o individualidad. Ser “sujeto” sig- 
nifica ser relacionador, o en términos más andinos: ser chakana! o 
“puente” La pachasofía andina insiste en la importancia de la “ubica- 
ción topológica” de los elementos polares y correspondientes, y las 
diferentes transiciones y conexiones entre ellos. Cada uno de los ele- 
mentos cósmicos ocupa un locus o topos determinado, de acuerdo 
con su función relacional y simbólica dentro del todo de la relacio- 
nalidad cósmica. Los ejes cardinales de la pachasofía se extienden, 
según el ordenamiento “toposófico, entre arriba (hanag/alax) y aba- 
jo (uray/mangha), y entre izquierda (llog'e/ch'iqi) y derecha (paña- 
/kupi); y según el ordenamiento “cronosófico' entre antes (ñawpaq- 
/naira) y después (qhepa/qhipa). 
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Estas “dualidades, más que oposiciones, son polaridades 
complementarias. El eje “topológico” principal de la filosofía occi- 
dental es la oposición dual entre “adentro” (interior, inmanente) y 
“afuera” (exterior, trascendente), que en la filosofía andina práctica- 
mente no tiene importancia. Otro eje ordenador de la “cosmovisión 
andina es la polaridad sexual entre lo femenino (warmi) y lo mas- 
gulino (qhari/chacha), que se da tanto en el “arriba” (Sol y Luna), co- 
mo en el “abajo” (varón y mujer). Esquemáticamente, tenemos el si- 
guiente cuadro toposófico”2: 







Correspondencia 
IL. e 
hanag/alax pacha 
loq 'e/ch'igi Q paña/kupi $ 





Complementariedad : Complementariedad 
Chakana 
lloq'el ch'igi Q pañalkupi $ 
kay/aka pacha 
TL TV. 
Correspondencia 


Para la temática actual, nos interesan sobre todo los distin- 
tos nexos de relacionalidad o chakanas. De acuerdo con el principio 
básico de relacionalidad, los “fenómenos de transición” (phénoménes 

. de passage) entre los cuatro cuadrantes ocupan un lugar muy especí- 
fico y vital; tienen la función de relacionar los distintos 'polos' de los 
ejes cardinales, para que el sistema cósmico sea realmente pacha: un 
conjunto de relaciones ordenadas y fijas. La chakana central (cruz) se 
puede considerar el sujeto principal en la pachasofía andina. Al rela- 
cionar los diferentes elementos complementarios y correspondientes, 
contribuye permanentemente a la conservación del orden cósmico y 
de su vitalidad. Teológicamente hablando, esta chakana sería la divi- 
nidad como principio ordenador y relacionador de pacha.23 

A través de este sujeto “pachasófico; todos los elementos de 
los diferentes lugares topológicos se relacionan entre sí y pueden ejer- 
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cer su función” específica que siempre puede ser descrita en términos 
de puente” o chakana. La “subjetidad” puede ser concebida como prin- 
cipio de vitalidad y orden, características fundamentales de pacha. Un 
elemento, sea humano o extra-humano, inteligente o no inteligente, 
masculino o femenino, meteorológico o agrícola, es “sujeto” en la me- 
dida en que ejerce su función específica de ser chakana.en el conjun- 
to de relaciones cósmicas. Esta función no se limita de ninguna ma- 
nera a los entes capaces de conciencia o intelección ni a los entes vi- 
vos en un sentido occidental. Para la filosofía andina, en cierto senti- 
do todo el cosmos y todos sus elementos viven (panzoísmo o hilo- 
zoísmo)?* y son, por lo tanto, “animados”: los cuerpos celestes, los ce- 
rros, los manantes, la Pachamama y los fenómenos meteorológicos 
son entes vivos y ejercen funciones vitales de chakanas cósmicas. 

El ser humano no se distingue de las demás chakanas por 
su lugar eminente en una jerarquía cósmica (como es el caso en el.or- 
do essendi medieval) sino.por su *función' específica en la conserva- 
ción del orden cósmico interrelacionado. Esta función no está rela- 
cionada con la capacidad representativa en y a través del logos, ni con 
la capacidad transformadora o demiúrgica en y a través de la tejné, y 
menos todavía con el poder salvífico del ser humano. La tarea y ca- 
pacidad básicas del runa/jaqí (ser humano) consisten en el poder de 
“presentación” simbólica del cosmos mediante las formas rituales y 
celebrativas. La celebración y el ritual son para el ser humano andi- 
no un acto gnoseológico y ético de primer rango; “celebrar” el orden 
cósmico (en forma simbólica), significa “conocerlo” y “conservarlo”25 

El ser humano es Hórer des Seins (Heidegger), pero no de 
un ser” anónimo, ni de una manera meramente pasiva; es “escucha- 
dor” en el sentido de “observador” (ob-servire) y “obediente” (ob-au- 
dire). La “obediencia” cósmica y la “observancia” del orden universal 
circunscriben la función principal del runa/jaqi andino. Es parte in- 
tegral e integradora de la relacionalidad cósmica; en cierta manera 
“repite” simbólicamente lo que en lo grande garantiza el orden cós- 
mico. Esta repetición” es una celebración, una realización 'sacra- 
mental” (mystherion), para usar la terminología teológica. El ser hu- 
mano es el “sacramento cósmico, el “símbolo” por excelencia, en el 
que se “concentra” (synballein) en forma muy densa e intensiva el 
“misterio” de la vida y del orden universal (pacha). 
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La función específica de chakana se manifiesta de muchas 
maneras: como “agricultor, el ser humano tiende un puente entre 
los fenómenos de hanag/alax pacha (lluvia, Sol) y la Pachamama. 
Como pareja establece el nexo de complementariedad entre lo fe- 
menino y lo masculino, la izquierda y la derecha. Como homo cele- 
brans restituye el orden cósmico violado y desequilibrado. Como 
ente fecundo establece lazos entre las generaciones y contribuye a la 
conservación de la vida. 


6. El sujeto colectivo noqayku/nanaka 


El ser humano andino define su “identidad” (que es un 
concepto eminentemente occidental) en y a través de relaciones; es, 
en sí mismo, una chakana, un puente o un nudo” de múltiples co- 
nexiones y relaciones. En primer lugar, el centro de gravitación no 
es el individuo o la persona absolutamente separada (kath'authon) 
sino una entidad supra-individual (que no es necesariamente un 
“universal”) y no-substancial. El individuo, en sentido occidental, 
para la filosofía andina es un 'nada; un vacío total, un no-ente; co- 
mo mónada realmente existe sin ventanas, y por lo tanto: no existe. 
La relacionalidad es constitutiva para la identidad antropológica 
andina; la individualidad (si fuera un valor) sólo se da en sentido 
derivado y secundario, pero de ningún modo como hecho primor- 
dial y fundante. 

La proposición básica (aplicando el arjé cartesiano del co- 
gito ergo sum) de la runasofía andina sería: celebramus ergo sumus.2 
El modo primordial de relacionarse en y con el mundo es la celebra- 
ción (símbolo, ritual), y el sujeto” que se relaciona siempre ya es re- 
lacional en sí mismo ((nosotros”). En los Andes, la entidad colectiva 
fundamental (“trascendental”) y la base imprescindible de la “identi- 
dad' es el ayllu, la unidad étnica de las comunidades campesinas. El 
ayllu no es una categoría netamente genealógica (la familia extensa) 
ni una entidad exclusivamente socio-política. El ayllu es la “célula de 
la vida”, el “átomo celebrativo y ritual, pero también la base econó- 
mica de subsistencia y del trueque interno.?? El runa se refiere a los 
miembros del ayllu por medio de la forma pronominal del sujeto 


Si EL SUR FUERA EL NORTE 83 


exclusivo noqayku ((nosotros”), para diferenciarles de los miembros 
de otros ayllus, de los mistis (mestizos) y hasta de los wiraqochas 
(blancos). En el quechua hay dos formas verbales y pronominales 
para la primera persona del plural ('nosotros”): Noqayku/nanaka 
(respectivamente el sufijo —yku o -naka) se refiere al sujeto exclusi- 
vo en el sentido del grupo que habla, actúa o celebra, mientras que 
el sujeto inclusivo noqanchis/jiwasanaka (respectivamente el sufijo 
—nchis o -sa) se refiere tanto al grupo “emitente” como al grupo “re- 
cipiente) y en un sentido más universal a todos los seres humanos.28 

El sujeto humano primordial en el contexto andino no só- 
lo es un sujeto colectivo (“nosotros”) sino que se define además fren- 
te a otro sujeto colectivo. Noqayku/nanaka quiere decir: “nosotros co- 
mo distintos de ustedes. En el campo se puede apreciar todavía hasta 
hoy día el ordenamiento social, cúltico y económico en torno al ayllu 
que se suele denominar “comunidad campesina”. Un comunero tiene 
su identidad como tal, porque pertenece al ayllu, normalmente por 
nacimiento, y vive en el marka (aldea) que aglutina las casas de las fa- 
milias nucleares-simples. El individuo que por alguna razón es expul- 
sado del ayllu o se marcha voluntariamente, pierde su identidad y se 
transforma en un “nada” socio-económico. Además distorsiona seve- 
ramente el orden socio-económico, ritual y celebrativo, y por tanto, el 
orden cósmico holístico (pacha).2 

Las formas recíprocas de trabajo, comercio y ayuda son 
elementos intrínsecos de la identidad del ser humano andino; se 
identifica como uno de los miembros de la mink'a y del ayni,% y 
como tal cuenta. Lo económico es sin embargo mucho más que la 
producción y el intercambio de mercadería; es la presentación ce- 
remonial y ritual del cosmos entero como “casa” (oikos), en y a tra- 
vés del trabajo (“ecosofía”). El sujeto andino (el noqgayku/nanaka) 
se define en términos de reciprocidad, complementariedad y co- 
rrespondencia. Los principios éticos sociales andinos tienen como 
punto de referencia los nexos “naturales” de la consanguinidad, de 
padrinazgo y compadrazgo: :y del ayllu, antes que los nexos 'cons- 
cientes” de la amistad, del amor al prójimo y de la solidaridad con 
el foráneo. Las relaciones “naturales” son de calidad ética primor- 
dial porque es en ellas donde se juega la “justicia” y el equilibrio so- 
cial y cósmico. 
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Por lo tanto, noqayku/nanaka también es “sujeto ético” de 
responsabilidad. Dentro de un ayllu, cada miembro es responsable 
de todos los demás, y el grupo colectivo se responsabiliza de cada 
uno de sus miembros. Existe una co-responsabilidad colectiva que 
no solamente va más allá de la libertad individual sino también más 
allá de la vida. Existe una responsabilidad inter-generacional que se 
basa en el principio de reciprocidad y correspondencia. En última 
instancia, se trata de una ética cósmica3!, porque el sujeto en senti- 
do último es pacha, el universo ordenado e interrelacionado. 


7. Más allá de los dualismos 


Resumiendo las reflexiones acerca de la subjetividad y la 
concepción del sujeto en el contexto andino, podemos postular las 
siguientes tesis: : 

1. El concepto del sujeto” está fuertemente enraizado en el contex- 
to cultural occidental y no es transculturable sin dificultades. 

2. La concepción andina del “sujeto” supera el antropocentrismo 
gnoseológico, ético y poiético de Occidente. 

3. La diástasis entre “sujeto” y “objeto” es superada por la concep- 
ción andina de una relacionalidad cósmica (pacha). 

4. En última instancia, el cosmos ordenado e interrelacionado es 
el “sujeto” primordial. , 

5. La subjetividad (o “subjetidad”) no se limita a los entes'raciona- 
les y libres, más bien se extiende a todos los elementos del or- 
den cósmico, en especial a los “nudos relacionales” o chakanas 
(“puentes”). 

6. El ser humano es un sujeto cósmico en el sentido de ocupar un 
“lugar topológico” en su función de chakana. 

7. El aspecto más importante de la subjetividad humana no es 
gnoseológico, poiético o ético sino celebrativo-ritual. 

8. El núcleo de la subjetividad humana no es el individuo sino la 
colectividad ritual, el sujeto exclusivo nogayku/nanaka, organi- 
zado social, política y económicamente en el ayllu. 

9. La subjetividad ética supera los límites de la responsabilidad in- 
dividual y la vida del individuo. 5 
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10. El sujeto occidental moderno y/o posmoderno es en la concep- 


ción andina una abstracción y construcción derivada de una 
estructura primordialmente relacional de la realidad. 


Notas: Ñ 


1 


105] 


86 


El concepto de “equivalentes homeomórficos' es acuñado por Raimón Panik- 
Kar (cf. Panikkar 1996; especialmente 17-19).“Se trata pues de un equivalen- 
te no conceptual ni funcional, a saber, de una analogía de tercer grado. No se 
busca la misma función (que la filosofía ejerce) sino aquella equivalente a la 
que la noción original ejerce en la correspondiente cosmovisión” (18). 

Roig 1993: 105. 

Martí 1992. Tomo Il: 484. 

Introduciendo el nombre de Abya Yala (y su forma adjetiva) para el continen- 
te americano, queremos poner énfasis en la “América Profunda”, la sabiduría 
de los pueblos indígenas, y no en un pensamiento europeizante y “anatópico' 
(Andrés Belaúnde). j 

“Lo popular es el nosotros donde uno mismo es pueblo, o mejor, donde uno 
es también, pese a todo, un sujeto originalmente desconstituido” (Kusch 
1979: 143). “Sumirse en lo popular supone además asumir una tradición ela- 

borada por una masa anónima en medio de la cual andamos nosotros coti- 
dianamente” (Kusch 1978: 106). 

Es conocido que la filosofía latinoamericana de liberación surgió en el mar- 

co de los esfuerzos por establecer una filosofía auténticamente latinoameri- 

cana. Como en el caso de la teología de la liberación,'el aspecto étnico y la 

indigenización recién impactan la segunda generación. Véase: Fornet-Be- 

tancourt 1997. 

Acerca de los rasgos y principios elementales de la filosofía andina, véase: Es- 

termann 1998b: 111-135. 

Algo parecido ocurrió también con el concepto de “existencia”. La historia ter- 

minológica y conceptual de “sujeto, “sustancia” y “existencia” es muy compleja 

y ha sufrido varias modifitaciones semánticas. El término hypokéimenon, co- 


. mo equivalente terminológico de subiectum y substratum, fue usado por Aris- 


tóteles en el sentido de “sustancia” y seguía vigente durante toda la época me- 
dieval. Es a partir del siglo XVII que se impone el uso específico en el sentido 
psico-epistemológico (“yo”), reservando el término “sustancia” para la onto- 
logía. El concepto “existencia” (ousía, existentia) tenía uso universal y metafí- 
sico (como actus essendi), hasta la especificación antropológica por el existen- 
cialismo (Kierkegaard). 

Me refiero al hallazgo (¡heúreka!) de la “subjetividad, producto de la actitud 
crítica y del giro paradigmático de la modernidad. Copérnico anticipó en la 
astronomía lo que Kant más tarde fundamentó filosóficamente: El universo 
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(objeto) gira alrededor del Sol, la luz natural (lumen naturale) de la razón 
humana (sujeto); todos los objetos entran al campo de gravitación del sujeto 


(trascendental) humano. . 
Acerca del euro- o helenocentrismo de la posmodernidad, véase: Estermann 


"1998b: 23-29. 


Sobre la noción polifacética de lo “andino” véase: Estermann 1998b: 50-58. 
Al introducir el neologismo quechua/aimara-griego “pachasofia” que ya fue 
usado por Manrique Enríquez (Manrique 1987), favorezco implícitamente el 
sincretismo filosófico, por lo menos en cuanto a la terminología. Esto me pá- 
rece inevitable en vista de que la filosofía andina como interpretación racio- 
nal de la experiencia colectiva del pueblo andino, no ha producido una ter- 
minología filosófica técnica” como la tradición occidental. Prefiero “pachaso- 
fía” sobre “pachalogía”, porque la sophía corresponde de mejor manera con el 
carácter sapiencial del pensamiento andino. 

El enraizamiento cultural de una determinada concepción no contradice su 
transculturabilidad (yo prefiero este término más dinámico al de “universabi- 
lidad*). Sólo que la contextualidad esencial de todo pensar, actuar y sentir tie- 
ne que tomar en cuenta que cada transculturación implica una hermenéuti- 
ca diatópica en la cual los contextos respectivos determinan también el 'tex- 
to' es decir: el contenido conceptual. Si alguien habla en un contexto cristia- 
no occidental de Dios”, no dice lo mismo-que una persona que usa el “mis- 
mo” concepto en el contexto del budismo de Sri Lanka, con la consecuencia 
de que en sentido estricto se trata de dos conceptos distintos. 

Para la discusión, véase el capítulo “Racionalidad andina” en: Estermann 
1998b: 85-107; especialmente 86-91. 

En términos de la semántica lógica de los “mundos posibles” (que en el pre- 
sente contexto se puede traducir en culturas posibles”), significa que las pro- 
posiciones “el sujeto es individual 'el sujeto es espontáneo, “el sujeto es autó- 


- nomo, el sujeto es personal y “el sujeto es auto-determinante' son verdaderas 


en determinados “mundos posibles”, pero no en todos, Tomando como ejem- 
plo la proposición “el sujeto es personal (P) y aplicándolo a la cuestión de la 
transculturabilidad (y no la transworld identity), tenemos los siguientes casos: 
(D) (P) es analítica, si (P) es verdadera en todas las posibles culturas. Esto sig- 
nifica que en todas las posibles culturas que uno puede imaginarse, el concep- 
to “sujeto' implica necesariamente la “personalidad”. 

(2) Si (P) es analítica, no existe ninguna posible cultura en donde haya un 
“sujeto” que no sea personal. La proposición negativa (“el sujeto no es perso- 
nal”) resultaría entonces culturalmente imposible. 

(3) (P) es sintética (o no-analítica), si (P) es verdadera en por lo menos una 
cultura (por ejemplo la cultura occidental), pero no en todas las posibles cul- 
turas. Esto significa que existe por lo menos una posible cultura (por ejem- 
plo la cultura andina) en la que (P) es falsa y su negación verdadera. 

La analiticidad coincide en este caso con la supra-o meta-culturalidad (uni- 
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versalidad) o necesidad transcultural; la sinteticidad con la multi-culturali- 
dad (relatividad cultural) o contingencia transcultural. 

Defino la supraculturalidad como “trascendencia cultural”: algo se considera 
supra-cultural, si tiene validez fuera de cualquier cultura particular y no de- 
pende de ninguna culturación particular. Esta concepción maneja implícita- 
mente un modelo dualista cono el platónico; en el fondo, también el mode- 
lo teológico de la “inculturación' presupone la supraculturalidad de la fe (cf. 
Estermann 1997; especialmente 291ss.). 

Runa o jagi no es un equivalente homeomórfico exacto de anthropos. El voca- 
blo quechua runa y el vocablo aimara jagi tiene dos acepciones: en sentido am- 
plio o inclusivo, se refiere al “ser humano”; en sentido más restringido o exclu- 
sivo, sólo denota al “ser humano andino' de habla quechua o aimara. 

La función de cada elemento se define por su “lugar” (topos) pachasófico que 
más que una determinación “topológica' es una característica ética: el lugar 
específico asignado a un elemento pachasófico (no solamente al ser humano) 
es la función” que éste debe cumplir para que el orden cósmico se mantenga 
en equilibrio. En este sentido, el ser humano no es un “fin' en sí mismo (en el 
sentido del imperativo categórico de Kant), porque siempre forma parte del 
fin que es el orden cósmico total. Para parafrasear a Kant: el cosmos sin ser 
humano (y su función' específica) es ciego; y el ser humano sin cosmos es va- 
cío (un “no-ser”). 

Planteo como neologismo el término “subjetidad” —y mutatis mutandi “objeti- 
dad”- en el sentido de “ser sujeto" (respectivamente “ser objeto”), para distinguir- 
lo de la “subjetividad” como un modo de relatividad y espontaneidad; además 
permite liberarse de una acepción exclusivamente antropológica y gnoseológica. 
El problema de la transculturabilidad de conceptos consiste en que muchos con- 
ceptos (como por ejemplo “sujeto”) implican un contexto cultural tan fuerte- 
mente determinado que resulta prácticamente imposible introducirlo a otro 
contexto cultural sin cambiar totalmente el sentido. Aunque el concepto occi- 
dental moderno del “sujeto” es a mi parecer incompatible con los presupuestos 
principales del pensamiento andino, considero la intuición sapiencial de la sub- 
jetidad" (“subjetividad”) como transculturable, aunque no sin dificultades. 

Esto significa que se puede hablar consistentemente de “sujetos extra-huma- 
nos, corpóreos, relacionales, cósmicos, colectivos, holísticos, impersonales” 


. etc. Parece que el núcleo duro de la concepción occidental moderna del “suje- 


to” consiste de la personalidad que contiene un valor ético de dignidad y no- 
instrumentabilidad. La división kantiana entre “sujeto empírico” y “sujeto tras- 
cendenta)” refleja todavía la vieja pugna entre el paradigma semítico (judeo- 
cristiano) de la personalidad individual encarnada (lo “empírico”) y el para- 
digma helénico (grecorromano) de la personalidad universal des-encarnada 
(lo trascendental”). Aristóteles planteó el mismo dilema en términos substan- 
ciales: la segunda substancia (deuteré ousfa) o el individuo concreto en opo- 
sición a la primera substancia (proté ousía) o lo universal. 
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El vocablo (compuesto) quechua-aimara chakana viene del verbo chakay- 
/chakaña que significa cruzar, trancar la puerta o entrada” más el sufijo obli- 
gativo —na que le convierte, añadido a un radical verbal, en sustantivo. Cha- 
kana entonces es el “cruce; la “transición” entre dos puntos, el “puente” como 
nexo entre dos regiones. Chaka también significa “pierna” o “muslo; el “puen- 
te” descansa sobre dos “piernas” (pilares). 

Para mayores detalles véase: Estermann 1998b: 155ss. Los primeros misione- 
ros españoles interpretaron hanag pacha (“realidad de arriba”) como “cielo' en 
sentido teológico y sobrepusieron de esta manera la tripartición escatológica 
(Cielo — Tierra — Infierno) a la concepción andina delos tres pacha (hanag/a- 
lax — kay/aka — uray/mangha). 

La concepción andina de lo divino discrepa en algunos puntos importantes de 
la concepción teológica occidental. Como chakana principal, lo divino forma 
parte de pacha y no le es trascendente; además no se caracteriza por la perso- 
nalidad y autosuficiencia. Como todos los entes, está inmerso en la red de re- 
laciones cósmicas de reciprocidad, complementariedad y correspondencia. 
Para mayores detalles, véase: Estermann 1995; Estermann 1998b: 255-280, 

La tradición filosófica de Occidente conoce el hilozoísmo' como una concep- 
ción según la que toda la materia está viva y animada (Bruno, Diderot, Goet- 
he, Wundt). Como el mismo concepto de la materia” ( hylé) refleja un cierto 
paradigma (dualista) de Occidente, prefiero el neologismo 'panzoísmo'; esta 
concepción no afirma la espiritualidad, ni la materialidad del universo sino 
únicamente su vivacidad". 

Esto parece una variación del gnoseo-centrismo occidental que llega a iden- 
tificar en última instancia el ordo cognoscendi y el ordo essendi. Pero la celebra- 
ción y el ritual del runa no constituyen' o “reproducen” el orden cósmico sino 
sólo corresponden a la función específica y limitada del ser humano en este 
orden. Al celebrarlo y “conocerlo” el ser humano contribuye (junto con mu- 

chas otras chakanas) al funcionamiento ordenado del cosmos. El ordo essendi 
y el ordo cognoscendi celebrativo no son equivalentes en la filosofía andina: el 

runa/jagi no tiene prioridad pachasófica.” 

Este principio resalta dos diferencias trascendentales con respecto al axioma 

cartesiano del cogito ergo sum: la evidencia primordial de la existencia (del ego 

y del mundo) no se da en y por la intelección (cogitatio) sino por la actividad 

más holística de la celebración. El sujeto primordial no es el yo psíquico y so- 

lipsista (ego) sino la interpersonalidad colectiva. 

No existe una traducción exacta de la palabra ayllu: Por un lado, es la unidad 

étnica de la comunidad campesina andina, por otro lado, la familia extensa, y 

en otro sentido el pueblo o la aldea en sentido geográfico (marka). 

Falta precisar que los dos términos nogayku/nanaka y noganchis/jiwasanaka 

son relacionales; un grupo siempre se define como “su jeto exclusivo” en con- 

traposición a otro grupo. Así un ayllu 1 habla frente a otro ayllu 2 en forma 

exclusiva (noqayku/nanaka), pero si se trata de un asunto común entre los 
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dos que conversan para presentarlo más tarde al gobernador, hablan en for- 
ma inclusiva (noqanchis/jiwasanaka). Frente al gobernador, ayllu 1 y ayllu 2 se 
comprenden como sujeto exclusivo (nogayk/nanaka). 

Cabe mencionar que el pronombre personal de la primera persona singular en 
el quechua es la forma mutilada e incompleta de la forma de la primera perso- 
na plural: noqa/naya (yo') y nogayku/noganchis o nanaka/jiwasanaka (noso- 
tros”) tienen una misma raíz común (contrario a los idiomas europeos). 

Por las grandes migraciones económicamente forzadas en las regiones andi- 
nas, se ha producido un desequilibrio pachasófico muy peligroso que lleva a 
Una pérdida de identidad, pero sobre todo a muchas deficiencias en la topo- 
logía” de chakanas. Esto a su vez nutre las expectativas de que ocurriría muy 
pronto un pachakuti, un revolcón total y apocalíptico del orden cósmico. 
Mediante mink'a (traducido como “colaboración” o “participación”), los 
miembros del ayllu colaboran en forma colectiva para obras de beneficio co- 
mún (canales de riego, carréteras, encauzamiento de ríos, etc.). El ayni (reci- 
procidad de trabajo, ayuda mutua, cooperación) es una forma institucionali- 
zada de reciprocidad laboral que es imprescindible para la vida de cada 
miembro del ayllu. E 
Véase: Estermann 1998b: 228-231. 


JOSEF ESTERMANN 








De Cusco a Chotanagpur, 


con escala en Atenas 


Filosofías indígenas y su mediación 


Las grandes compañías de aviación civil han establecido 
los llamados hubs (inglés para “cubo”, “eje central”), aeropuertos de 
enlace muy importantes y altamente frecuentados por los aviones 
de línea. La gran mayoría de estos nudos” aeronáuticos se halla en el 
Norte, de preferencia en Europa y Norteamérica, y últimamente 
también en el Oriente asiático. Como ejemplos se pueden mencio- 
nar las ciudades de Los Ángeles, Miami, Nueva York, Londres, París, 
Francfort, Roma, Pekín, Tokio y Singapur. Son pocas las aerolíneas 
que han incluido algún “centro de distribución” en el hemisferio su- 
reño, tal como por ejemplo Nairobi, Johannesburgo, Sáo Paulo, 
Mumbay y Yakarta.! 

Este orden global del tráfico aéreo concuerda a grandes 
rasgos con el flujo financiero y económico de dinero y mercancía. 
Un ochenta por ciento de los capitales se mueve entre los hubs fi- 
nancieros (que en este caso se llaman “bolsas”) del hemisferio del 
Norte (el mal llamado Primer Mundo), sin tocar o pasar por un 
país del Sur. Casi lo mismo se puede decir de los viajeros físicos, 
tanto comerciantes como turistas. Para muchas compañías aéreas 
internacionales, el hemisferio del Sur no cuenta en sus planes co- 
merciales, y sobre todo no rinde ganancias, a pesar de los precios 
exorbitantes. 
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Llegar de un centro estratégico a otro dentro de la esfera 
del Norte resulta bastante cómodo, barato y eficaz. Para viajar de 
Londres a Nueva York por ejemplo, se tiene por lo menos treinta 
vuelos por día, y el precio (para ida y vuelta) alcanza apenas unos 
$US 400. Transferir dinero (virtual) de Tokio a París resulta muy 
fácil y casi sin costos adicionales. Por otro lado, para transferir 
$US 2.000 de Colonia a Lima, uno paga en el banco remitente 
unos 35 $, y el banco receptor descuenta aun la misma suma, en 
total un 3,5% de la suma enviada. Para viajar de Londres a Dakar 
en Senegal, se paga por lo menos el doble de la tarifa para el tra- 
yecto de Londres a Nueva York, a pesar de que la distancia es sólo 
la mitad. Peor todavía es el caso de viajes y transferencias moneta- 
rias entre dos países del Sur. Para viajar de Nairobi a Abidján (Cos- 
ta de Marfil), uno tiene que viajar por Europa y pagar un precio 
exorbitante.? 


1. El orden de poder y el orden filosófico 


El ideario que representa la hegemonía de la cultura occi- 
dental y de los modelos político y económico correspondientes no 
tiene que ver sólo con aerovías y cibervías, sino también con el or- 
den del mundo tal como es representado en las ideas filosóficas. 
Conforme a los mapamundis clásicos y hasta hoy día reproducidos 
mayoritariamente en Norte y Sur, el hemisferio norteño ocupa mu- 
cho más de la mitad del globo terráqueo con la consecuencia de que 
el Sur aparece como un simple apéndice o nota del Norte.3 

Como el meridiano de cero grados fue establecido arbi- 
trariamente por el antiguo Imperio británico —haciéndolo pasar por 
Greenwich (Londres)-, la ubicación de los continentes se ha fijado 


en nuestro subconsciente colectivo de una manera sacrosanta, con. 


Europa en el centro, con Asia, Oceanía y América a los dos lados, 
con Norteamérica, Europa y (parte de Asia) “arriba” y con América 
Latina, África, Asia y Oceanía “abajo”. Esta Weltanschauung (en sen- 
tido literal) mira al mundo desde el punto de vista arquimédico del 
continente europeo y de su cultura y reparte los demás continentes 
de acuerdo con las distancias culturales y civilizatorias.1 
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El mapa filosófico hecho por Occidente sigue hasta hoy 
día -salvo algunas pocas excepciones— este eurocentrismo cultural 
y epistemológico, expresado explícitamente en la cartografía orto- 
doxa. Muchas partes de la Tierra son consideradas terrae incognitae 
o territorios filosóficamente vírgenes. Aunque el veredicto de Hej- 
degger de que la filosofía es por esencia griega y que la expresión 
“filosofía occidental” es una tautología, ya no tiene mucha acogida, 
la esfera de influencia de la filosofía occidental abarca todavía prác- 
ticamente todos los territorios anteriormente colonizados por los 
distintos imperios europeos de turno. Una simple vista a los currí- 
culos de estudios filosóficos en universidades, institutos y semina- 
rios de América Latina, África, Asia y Oceanía demuestra clara- 
mente que se enseña en primer lugar la tradición occidental, y que 
las “filosofías contextuales”5 sólo se enseñan como un curso suple- 
mentario opcional. : 

De este modo, el quehacer filosófico en los continentes del 
hemisferio del Sur aparece como un “eco” (Hegel), una simple imi- 
tación, una adaptación o —en el mejor de los casos-- como una in- 
culturación de la “verdadera” filosofía made in the West. Hasta la fe- 
cha, la convicción de que cada filosofía es situada y contextualizada 
temporal y espacialmente, no ha tomado cuerpo aún en las acade- 
mias de Norte y Sur. Bajo el pretexto de la “universalidad” de la fi- 
losofía (en el sentido occidental), los poderes coloniales y neocolo- 
niales siempre pretendían “globalizar” este tipo de filosofía como 
única vía y paradigma absoluto del pensar humano. Las academias 
sirven como ideólogos fieles de una globalización cultural de índo- 
le occidental. : 

Las filosofías surgidas en contextos no-occidentales o bien 
fueron y siempre son consideradas “para-religiones” (como en el ca- 
so de las tradiciones védicas y chinas), o bien etiquetadas como “et- 
no-filosofías”, “sabidurías”, “pensamientos” o “mitos”. Esta dicoto- 
mización característica de Occidente es la aliada ideológica fiel de la 
globalización actualmente en plena ejecución: existe una cultura 
“verdadera” (eigentliche) y “universal”, y existen culturas “derivadas”, 
“deficientes” (uneigentliche) y “particulares”. El orden mundial de la 
filosofía dominante hace esta misma distinción: entre la filosofía en 
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sentido estricto —léase: la occidental- y las “para-filosofías” en sen- 
tido figurativo. Conforme a esta posición eurocéntrica (u occiden- 
to-céntrica), la supuesta “supra-culturalidad” de la filosofía occi- 
dental es la conditio sine qua non de su “inculturación” en contextos 
muy diversos.7 

Me parece que el paradigma de la “inculturación” (de pro- 
cedencia teológica) siempre sigue un esquema platónico-aristotéli- 
co dualista que hace hincapié en la distinción entre una “esencia su- 
pra-cultural” y una “apariencia contextual” Pero más grave me pa- 
rece la ceguera persistente ante la contextualidad de la misma filo- 
sofía occidental, la negación de la situacionalidad y culturalidad de 
la misma, como también de la relatividad y hasta provincialidad de 
muchos de sus nociones y principios. 

La supuesta “universalidad” de la filosofía occidental no 
es un a priori filosófico, sino el resultado de constelaciones histó- 
ricas de poder económico y político. Los distintos imperios tras- 
mitieron desde el Imperio romano las ideas nacidas en las orillas 
del Mediterráneo como el equipaje ideológico de su “superiori- 
dad” y “civilización”; repartiendo el mundo en dominantes (la 
“esencia”) y dominados (los “accidentes”), en “señores” (con al- 
ma) y “amos” (sin alma), en “desarrollados” ( an-und-fúr-sich) y 
“subdesarrollados” (an-sich). 

Según esta concepción (monocultural), no puede haber 
ninguna alternativa al paradigma occidental de la comprensión del 
mundo, tal como la globalización neoliberal no puede imaginarse 
un modelo alternativo al orden mundial actual. Consecuentemen- 
te, no puede haber “filosofías indígenas” que no sean epifenómenos 
de la difusión de las ideas occidentales, no puede haber filosofías 
pre-coloniales (extra-occidentales) en América Latina, África, Asia 
y Oceanía. 

Pero según estas ideas, sí puede haber aculturación y has- 
ta transculturación del modelo occidental, y en este sentido sí se 
puede hablar de una “filosofía latinoamericana” “africana” etc.8 Co- 
mo los diseñadores del modelo económico dominante miden la efi- 
cacia de los mercados locales de acuerdo con su inserción e£n el 
“mercado global” de Estados Unidos, Europa y Japón, los filósofos 
académicos miden la “calidad filosófica” (la “filosofeidad”) de las sa- 
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bidurías locales en relación con su inserción en el paradigma mains- 
tream de Occidente. Quien pretende ser filósofo de veras, tiene que 
someterse a la circuncisión helénica y pasar por el Feuer-bach de la 
tradición occidental.? ; 


2. El surgimiento de filosofías indígenas 


A pesar de la estrategia homogeneizadora y uniformiza- 
dora de la globalización de tipo neoliberal y de una fuerte influen- 
cia por las culturas y los valores occidentales, a partir de los años 
noventa del siglo pasado se hace notar un contra-movimiento so- 
cial, político y cultural que también se traduce en un cuestiona- 
miento del orden filosófico establecido. Las razones para tal contra- 
movimiento son múltiples: desaparición del mundo bipolar con la 
caída del Muro de Berlín; la presión socio-económica por los pro- 
gramas de ajuste económico y de inserción al modelo neoliberal en 
muchas partes del mundo; el debate en América Latina acerca del 
Quinto Centenario; la amenaza real de la biodiversidad y de la etno- 
diversidad. 

Entre las manifestaciones tangibles de la “resistencia” con- 
tra el “paradigma único”! se puede mencionar: los Foros Sociales 
Mundiales (Porto Alegre); las manifestaciones contra las reuniones 
de los G8, del Club de París y de los Foros Económicos Mundiales 
(Davos); el resurgimiento de un Islam y un hinduismo militantes; 
las guerras poscoloniales en África y la ex Unión Soviética; el surgi- 
miento de movimientos indigenistas en América Latina y su parti- 
cipación en la política (México, Ecuador, Bolivia, etc.). Filosófica- 
mente hablando, la “resistencia” al pensamiento dominante de Oc- 
cidente se manifiesta en dos iniciativas bastante discrepantes entre 
sí: la filosofía posmoderna y la filosofía intercultural. 

Las filosofías posmodernas concuerdan en el cuestiona- 
miento de la tradición dominante de la filosofía occidental y su ne- 
cesaria deconstrucción en nombre de un pensamiento “débil” y po- 
licéntrico. De esta manera abren la perspectiva para racionalidades 
distintas de las meta-narraciones de Occidente, enfatizan las dife- 
rencias culturales y antropológicas, y subrayan la diversidad de cos- 
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movisiones. Parece entonces que la posmodernidad es el aliado por 
excelencia de los movimientos indígenas y de la recuperación de sus 
universos simbólicos. Sin embargo, algunas filosofías posmodernas 
se han convertido —voluntaria o involuntariamente— en aliados fie- 
les de la globalización neoliberal y de una occidentalización del 
mundo a ultranza. El dogma económico del neoliberalismo de que 
el mercado no tiene centro y que es la libre competencia (“la mano 
invisible”) que dirige el flujo de capitales y mercancía, concuerda 


con los presupuestos posmodernos de la policentricidad y del aban- - 


dono de criterios éticos y axiológicos en la libre competencia de 
ideas y cosmovisiones. Dd 

- A pesar de su fuerte crítica del modelo filosófico dominan- 
te de Occidente, la filosofía posmoderna aún es una de las (¿últimas?) 
manifestaciones de aquélla. No se trata de una superación o de un 
cuestionamiento de la filosofía occidental en sentido paradigmático, 
ni tal vez de la misma modernidad, sino más bien de una crítica in- 
tra-cultural, de una revisión de la filosofía y cultura occidentales en 
nombre de la occidentalidad. El paradigma determinante de la pos- 
modernidad no es la interculturalidad, sino la multiculturalidad, la 
diversidad (estética) de modos de vivir y pensar. El nuevo “metarre- 
lato” es la indiferencia ética (anything goes) y un individualismo de ti- 
po “monadas sin ventanas”. La interconexión digital no impide el sur- 
gimiento de un solipsismo cibernético.!! 

La filosofía intercultural, surgida por motivos muy pareci- 
dos, tiene un enfoque totalmente distinto. No se trata de una decons- 
trucción de la tradición occidental dominante, sino de una actitud 
filosófica alternativa, de una crítica del mismo quehacer filosófico, de 
sus presupuestos y métodos, de sus sujetos y de su institucionalidad. 
La conciencia de la culturalidad de cada filosofar es el punto de par- 
tida, tanto para la crítica intercultural de paradigmas mono-cultura- 
les (culturocéntricos) como para la elaboración y promoción de fi- 
losofías culturalmente situadas y contextualizadas (la llamada “se- 
gunda revolución epistemológica”). La crítica se dirige a cada filoso- 
fía que se considera “universal” en sentido a priori, es decir que se 
concibe a sí misma y se reproduce como meta-cultural. Aunque esta 
crítica no se limita a-ella, es sin embargo la filosofía occidental la que 
está sobre todo en la mira del cuestionamiento intercultural.2 
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Para la perspectiva intercultural, la tradición occidental 


- es una tradición filosófica muy valiosa y de gran prestigio, pero de 


ninguna manera la única ni la suprema o la que desempeñe de ár- 
bitro en una “competencia de sabidurías”. La filosofía occidental 
tiene su contextualidad y situacionalidad histórica, cultural y polí- 
tica. El etnocentrismo (euro- u occidentocentrismo) es la mejor 
prugba de ella, y la auto-ilustración (Selbstaufklárung) de su condi- 
ción contextual es aún una tarea pendiente para poder entrar a un 
diálogo intercultural no-ideológico. La “redención” de la filosofía 
occidental de su complejo de superioridad y de su afán absolutista 
le permitiría a la vez abrir los ojos a la diversidad paradigmática en 
el transcurso de su historia. Tal reposicionamiento sólo puede rea- 
lizarse en confrontación con y en apertura hacia la alteridad filosó- 
fica, es decir mediante una actitud intercultural desde la misma 
tradición occidental. : 

Aunque el enfoque crítico —incluido frente al androcen- 
trismo filosófico— es fundamental para la filosofía intercultural, su 
alcance y pretensión son mucho más amplios. Plantea una recupe- 
ración y rehabilitación de tradiciones filosóficas no-occidentales co- 
mo formas alternativas de racionalidad y praxis. En este propósito, 
no se limita al diálogo con las tradiciones milenarias de la India y la 
China, sino que fomenta una polifonía filosófica de procedencia 
cultural diversa, pero en un diálogo (o polílogo) crítico y respetuo- 
so. Éste es el punto decisivo para el surgimiento de “filosofías indí- 
genas” en diferentes partes del mundo, sobre todo en los continen- 
tes de América Latina, África, Asia y Oceanía. Este fenómeno va 
acompañado de la aparición de las llamadas “teologías indígenas”, 
en América Latina también conocidas como “teologías indias”.13 

El término “filosofía indígena” es de por sí problemático, 
en diferentes aspectos. Si existen “filosofías indígenas”, también de- 


» « 


be haber “filosofías no-indígenas”, es decir: “exógenas”, “anatópicas”, 
“(neo-) coloniales”, “meta-culturales”. La filosofía surgida en Asia 
Menor y elaborada en Europa, ¿es considerada como “indígena”? 
¿Por qué no? El problema con el término “indígena” tiene que ver 
con su Sitz im Leben en la antropología cultural de los siglos pasa- 


dos que yuxtapone la civilización occidental en Europa y sus colo- 
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nias por un lado, y las culturas autóctonas de los pueblos “descu- 
biertos” o “conquistados”, pero de todas maneras “descritos” por 
ojos occidentales. Esta concepción exime la cultura y filosofía euro- 
peas de su “indigeneidad” y fomenta posiciones eurocéntricas y has- 
ta racistas. 

Además, el término “indígena” sugiere que se trata de un 
pensar arcaico y premoderno. Pero lo “indígena” no es ni lo puro y 
no-contaminado ni lo tradicional y pasado, sino una elaboración 
por un cierto grupo de humanos en determinadas circunstancias y 
un tiempo particular que pretende dar explicaciones y Orientacio- 
nes que están a la altura del tiempo y de las exigencias de este gru- 
po. En este sentido, cada filosofía indígena incorpora elementos 
“exógenos” o “alóctonos” en su afán de presentar una visión del 


mundo y de hacerse orientar por ella. Lo “indígena” no es lo “pre- 


colonial”, ni lo “puro” en sentido cultural. Tampoco tiene que ver 
sólo con las llamadas “culturas originarias” (o “primitivas”). 

No podemos, en fin, definir lo “indígena” de manera esen- 
cialista sin caer con ello ya.en una presuposición filosófica no arti- 
culada (la “manía clasificatoria” de Occidente). Lo “indígena” tiene 
que surgir justamente -como el resultado de un proceso dialógico 
entre diferentes modelos filosóficos, y no como un a priori de la fi- 
losofía dominante. En el procedimiento de intentar definir lo que es 
“indígena” y lo que no lo es! en las manifestaciones filosóficas de la 


- humanidad, se puede ver claramente la diferencia entre una actitud 


etnocéntrica e intercultural. Para el enfoque intercultural, las con- 
cepciones filosóficas —incluso la de la “racionalidad”- están en cues- 
tión y son sujetas a un debate que no parte de definiciones ni de 
axiomas. a 
Para esta presentación yo parto de una definición funcio- 
nal y provisional de trabajo de lo que considero como “indígena” 
en la expresión “filosofías indígenas”. Una cierta manifestación fi- 
losófica puede llamarse “indígena” en la medida en que surge del 
mismo contexto socio-cultural en el cual tiene repercusión, que usa 
parámetros que se entienden dentro de este contexto, que se decla- 
ra explícitamente contextual y situacional, y que es más que una 
simple exégesis de textos y tradiciones. Esta definición funcional 
tiene mucho que ver con la discusión sobre la “autenticidad” o el 


98 JOSEF ESTERMANN 








carácter “anatópico” de la filosofía elaborada en América Latina, 
llevada a partir de los años setenta del siglo pasado (Salazar Bondy; 
Quesada; Zea).!5 

Soy consciente de que, según esta definición provisional, 
también la filosofía occidental —o mejor dicho: las filosofías occi- 
dentales— puede ser definida como “indígena”, siempre y cuando se 
declare explícita y conscientemente como contextualizada. Esto sig- 
nifica que ya no se puede hablar de “la” filosofía sin más y que la no- 
ción “filosofía occidental” no es en absoluto una tautología tal como 
sostenía Heidegger. La adjetivación de la filosofía (“filosofía bantú”; 
“filosofía francesa”; “filosofía confuciana”, etc.) es el resultado de la 
pluriformidad y de la contextualización del quehacer y saber filosó- 
fico.16 Para no caer en malentendidos: una filosofía indígena con- 
textualizada no es lo mismo que una filosofía inculturada. El para- 
digma dominante de la “inculturación” parte siempre de una con- 
cepción de un “núcleo duro” meta-cultural de la filosofía (occiden- 
tal) que posteriormente se “incultura” en contextos culturales dis- 
tintos. Esta concepción apriorística y esencialista difiere fundamen- 
talmente de la concepción sintética y dialógica de la interculturali- 
dad: el “núcleo duro” (la universalidad) no se define a priori por una 
cultura o tradición particular, sino se llega a conocer y determinar 
mediante un proceso dialógico abierto entre las culturas y tradicio- 
nes existentes, sean éstas mayoritarias o minoritarias. 

El surgimiento de “filosofías indígenas” en los últimos 
veinte años no quiere decir que antes no habían existido tales filo- 
sofías, sino que recién se las reconoce explícitamente como “indí- 
genas”, y sobre todo como “filosofías” en pleno sentido de la pala- 
bra. Este coming out filosófico y la toma de conciencia correspon- 
diente pone en tela de juicio a la misma noción de “filosofía”, tal co- 
mo se la entiende dentro de la tradición dominante de Occidente. 
El reconocimiento de las sabidurías y pensamientos autóctonos en 
América Latina, África, Asia y Oceanía como “filosofías” no es en 
primer lugar una cuestión académica, sino ante todo un asunto po- 
lítico. Definirlos desde el punto de vista occidental como meras “et- 
no-filosofías” o “cosmovisiones” significa —entre otras cosas— que 
no pueden llegar a formar parte del discurso académico, de los cu- 
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rrículos en las instituciones científicas, de la comunidad filosófica 
internacional y de los estándares de cientificidad establecidos por 
una cultura determinada. A fin de cuentas, esta estrategia “lingiís- 
tica” lleva de hecho al fortalecimiento de la filosofía y cultura. do- 
minantes y a la marginalización de las filosofías indígenas no-occi- 
dentales.!7 

Sin ser fetichista de palabras y oiBRtEs se tiene que tener 
claro que ciertas etiquetas lingúísticas sirven como instrumentos de 
poder y de camuflaje de las relaciones de poder reales, como muy 
bien ha demostrado la guerra reciente contra el Irak. Esto significa 
que ninguna tradición filosófica tiene el derecho y la potestad de de- 
finir lo que es “filosofía” (análogamente a la noción de lo “indíge- 
na”), sino que esta noción es una “cuestión disputada” en el diálogo 
intercultural y su definición es el punto heurístico de tal debate. La 
irrupción de “filosofías indígenas” no-occidentales al anfiteatro in- 
ternacional de filosofía pone en tela de juicio concepciones tomadas 
como universales y absolutas, métodos sagrados, presupuestos nun- 
ca cuestionados, organizaciones académicas del saber, criterios de 
cientificidad y hasta las formas canónicas de la presentación del sa- 
ber filosófico en textos.!3 


3. La comunicación intercultural como comunicación inter-in- 
dígena 


El diálogo intercultural en filosofía (y teología) se orienta 
en la práctica hasta ahora vigente a grandes rasgos en el orden mun- 
dial tal como se lo presenta por las compañías aéreas y las institu- 
ciones financieras. Las filósofas africanas y los filósofos africanos 
buscan el diálogo con la tradición occidental (europea y norteame- 
ricana) como punto de referencia; sus colegas asiáticos/as y latinoa- 
mericanos/as se relacionan también de preferencia con representan- 
tes de la filosofía occidental. Un ejemplo concreto de tal diálogo es 
el Diálogo Norte-Sur entre la ética de liberación (Enrique Dussel) y 
la ética del discurso (Karl-Otto Apel) que se realiza desde hace ya 
casi veinte años.!? Las ocasiones en las que tradiciones no-occiden- 
tales entran en diálogo entre sí, normalmente se dan —si es que real- 
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mente se dan— en el marco de congresos internacionales como los 
Congresos de Filosofía Intercultural o tal vez al margen de los Con- 
gresos Mundiales de Filosofía. Sin:embargo, el punto de referencia 
hermenéutico normalmente es la filosofía “canónica” de Occidente. 

En América Latina existe ya la conciencia de que hay una 
diversidad de filosofías indígenas? que no son simplemente adapta- 
cignes o “inculturaciones” de concepciones y vertientes occidenta- 
les. Queda por debatir si la filosofía de la liberación se considera co- 
mo una filosofía “indígena” latinoamericana o una filosofía contex- 
tual desde América Latina con fuertes “préstamos” de la tradición 
occidental. De todas maneras crece la convicción de que las filoso- 
fías latinoamericanas necesitan entablar un diálogo intercultural y 
no simplemente intra-cultural. No existe una homogeneidad cultu- 
ral latinoamericana, como nos hicieron creer las filosofías basadas 
en el concepto del “mestizaje” como denominador general del con- 
tinente. La irrupción de las/los indígenas y de sus filosofías ha de- 
mostrado claramente la limitación de tal presupuesto. 

Entre los retos para una filosofía intercultural se plantea 
hoy día la (im-) posibilidad de un diálogo'intercultural entre dife- 
rentes filosofías indígenas, sin recurrir a la filosofía occidental co- 
mo marco interpretativo.?! Esta problemática se nos plantea tanto 
anivel intra-continental —el diálogo entre las filosofías nahua y ma- 
puche por ejemplo— como a nivel inter-continental (del que en se- 
guida voy a presentar un ejemplo). Raimón Panikkar planteó en 
una de sus publicaciones el instrumento de una “hermenéutica 
diatópica”2 para entablar un diálogo ,intercultural verdadero y 
abierto entre dos paradigmas filosóficos. En sus exposiciones, lo 
pone en práctica respecto al diálogo entre la tradición filosófica ín- 
dica y la tradición occidental. Se trata de dos filosofías con una lar- 
ga y rica tradición, con textos canónicos, con una terminología 
bastante fija y autoría determinada. 

¿Sería posible tal “hermenéutica diatópica” también entre 
dos filosofías indígenas no-occidentales que carecen de las caracte- 
rísticas mencionadas? ¿O es más bien imprescindible el recurso a la 
tradición y terminología occidentales como tertium hermeneuti- 
cum, como “escala” obligatoria (para hablar nuevamente en térmi- 
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nos aeronáuticos) del viaje intercultural? ¿Tenemos que hacer esca- 
la para hablar metafóricamente- siempre en Atenas?3, cuando via- 
jamos de Cusco a Chotanagpur? 

La problemática tiene que ver con relaciones de poder y el 
orden económico en el mundo, pero también con cuestiones meto- 
dológicas y hermenéuticas que no resultan fáciles de resolver. La ca- 
pacidad interpretativa de la filosofía occidental tiene que ver cierta- 
mente con muchos factores exteriores a ella que han favorecido su 
desarrollo, su institucionalización, su perfeccionamiento y su siste- 
matización. El lenguaje técnico de la tradición occidental se ha esta- 
blecido gracias al alto grado de abstracción y una política rígida de 
su universalización a través del cristianismo y su expansión. Las 
concepciones helenístico-cristianas se globalizaron (que no es nece- 

. Sariamente “universalización”) a través del imperialismo y de la co- 
lonización romana y germana y, a partir de los siglos XVI y XVII, es- 
pañola, portuguesa, británica, neerlandesa, francesa, alemana y bel- 
ga. La filosofía occidental se convirtió de esta manera en “filosofía 
mundial”, mediante el instrumento y método poderoso de la esco- 
lástica y del latín como lingua franca. Las corrientes posteriores se- 
guían (y siguen en gran parte) la misma estrategia. 

En seguida intento ejemplificar la problemática de un diá- 
logo intercultural (imaginario) entre dos filosofías indígenas de dos 
continentes no-occidentales distintos: la “filosofía andina” —con la 
ciudad del Cusco (9 Qosqo)?* como pars pro toto- y la “filosofía 
munda”-<con el altiplano de Chotanagpur como referencia—. Como 
nota preliminar es preciso saber que personalmente pertenezco 
(por nacimiento y formación) a la tradición occidental, que conoz- 
co muy de cerca la tradición andina (he vivido ocho años en el Cus- 
co y nuevamente en La Paz), y que me enteré de la tradición mun- 
da solamente por fuentes escritas y testimonios orales. No me pon- 
g0 por encima de estas tradiciones, sino que saco mis reflexiones de 
la riqueza inter-trans-cultural, acumulada en mi recorrido vivencial 
y filosófico hasta hoy. Lo que pretendo entonces no es una visión sa- 
telital de un posible diálogo inter-indígena, sino avanzar en el plan- 
teamiento de la problemática y contribuir a la discusión. x 

No me parece necesario en este contexto ampliar mucho 
sobre lo que es el mundo andino ni lo que es su filosofía propia. Lo 
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he expuesto ampliamente en otras ocasiones.25 Sólo quisiera insistir 
en la polivalencia de la “andinidad” como concepto referente a una 
topografía, un espacio geográfico, un denominador cultural, una 
categoría étnica, un modo de estar en el mundo, un universo sim- 
bólico. Con respecto al mundo “munda”, sí es necesario precisar un 
poco más, puesto que no será conocido en el contexto latinoameri- 
cano ni occidental. 

El pueblo de los “munda” es una etnia indígena en la In- 
dia, una de las muchas tribus índicas? que se llaman genéricamen- 
te “adivasis” (del sánscrito adi: “primero, original” y de vasi: “habi- 
tante, residente”) o bien “pueblos aborígenes”. Los munda”? habi- 
tan una zona en la parte central de la India, en una región altiplá- 
nica llamada “Chota-Nagpur”, en los dos lados de la frontera entre 
los estados federales de Bihar y Madya Pradesh. Las ciudades de 
importancia más cercana son Ranchi al este y Varanasi (Benarés) al 
norte. Los munda, quienes pertenecen al grupo de los Kherwari, 
cuentan actualmente con más o menos dos millones de habitantes, 
muchos de ellos migrantes en el estado de Bengala. 

La denominación “munda” (del sánscrito mund: “líder, 
guía”) le fue dada al pueblo munda por sus vecinos hindúes y los co- 
lonizadores británicos; ellos mismos se llaman horo-ko (seres huma- 
nos) y su etnia horo (ser humano). Pero los munda no tienen difi- 
cultades con que se les llame “munda”, porque en su idioma munda- 
ri, “munda” es un vocablo que significa “ser humano de sustancia”, 
“ser humano de prestigio” o “bienestar”. Los munda nunca fueron 
hinduizados y, a pesar de la cristianización por luteranos alemanes 
(a partir de 1845) y jesuitas (a partir de 1869), sabían conservar su 
religiosidad y sus expresiones culturales propias. 


4. ¿Un diálogo sin logos? 


La primera dificultad que surge al intentar un diálogo fi- 
losófico inter-indígena entre el pueblo andino y el pueblo munda es 
el idioma. Como prácticamente ningún munda sabe hablar el que- 
chua o aimara, y ningún runa/jaqi andino el mundari, se requiere de 
una mediación lingúística. En los dos casos, el idioma auxiliar será 
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un idioma occidental, de preferencia el inglés para los munda y el 
español para los andinos. Se requiere incluso de un tercer nivel de 
traducción, porque los habitantes andinos —si hablan el castellano— 
no van a entender el inglés (salvo algunas excepciones), y los mun- 
da —si hablan el inglés— no van poder comunicarse en español. En el 
caso extremo, todas las expresiones lingiísticas del mundo munda 
tienen que ser traducidas al inglés, del inglés al español, y del espa- 
ñol al quechua o aimara, y las expresiones quechuas o aimaras re- 


quieren de una traducción al español, del español al inglés, y del in- - 


glés al mundari. En una sola secuencia de diálogo habrá entonces 
por lo menos seis niveles de mediación lingúística.28 

Dadas las condiciones actuales de la globalización cultural 
y cibernética, no existe prácticamente una alternativa de diálogo in- 
ter-indígena que no tenga que recurrir a un idioma occidental, de 
preferencia el inglés que se impone como lingua franca en el world 
wide web, en las bolsas finariciéras, como también en la aeronáutica 
y en el mundo académico en general (aun en el mundo filosófico). 
Un recurso a un idioma no-occidental de largo alcance y de gran pe- 
so como el chino, el hindi o el árabe no se vislumbra bajo las condi- 
ciones reales de las estrategias de poder de nuestros días. Filosófica- 
mente hablando, esto significa no sólo una occidentalización —que 
ya tiene una larga historia— sino también una anglofonización ex- 
trema de la filosofía.29 

Corno traducciones siempre son “traiciones”, no se puede 
evitar que la “escala lingiiística” en un idioma occidental tenga reper- 
cusiones en la comprensión e interpretación de términos indígenas 
no-occidentales. Los idiomas occidentales tienen una “lógica” que ha- 
ce entender la realidad de acuerdo con un filtro específico, tal como 
se muestra en peculiaridades gramaticales occidentales como por 
ejemplo la dualidad de sujeto y predicado, de sustantivo y adjetivo, de 
presente, pasado y futuro, de masculino y femenino, etc. Idiomas no- 
occidentales que no obedecen a tal “lógica”, tienen que ajustarse en la 
traducción al armazón semántico y sintáctico de Occidente, perdien- 
do justamente sus características específicas. Como ejercicio mental, 
imaginémonos por un segundo una traducción del inglés al español 
a través del quechua como lengua mediadora: ¡tal procedimiento es 
inimaginable dentro de los parámetros de la globalización en curso! 





Pero el mayor desafío se nos plantea en el diálogo filosófi- 


co (y teológico) entre dos universos simbólicos distintos cuando 


nos damos cuenta de los campos semánticos de conceptos, figuras y 
racionalidades. ¿Cómo se puede llegar a una comprensión de las ra- 
cionalidades andina y munda que no sólo difieren entre sí, sino que 
también difieren de la racionalidad occidental dominante? ¿Cómo 
llegar a llevar a cabo una “hermenéutica diatópica”2 —que en este 
caso tendría que ser “tritópica”— si los dos topoi indígenas no-occi- 
dentales no se refieren a “conceptos” como abstracción racional de 
la realidad, ni se basan en una epistemología centrada en la razón 
humana?2! 

Si tomamos por ejemplo dos nociones centrales de las dos 
filosofías indígenas —pacha para el contexto andino y sarna para el 
contexto munda—, no vamos a comprender el significado literal, ni 
"mucho menos el peso filosófico y su función sapiencial, si no recu- 
rrimos al instrumiento auxiliar del idioma español (o inglés) y al 
mapa conceptual de la tradición filosófica de Occidente. A estas al- 
turas de la historia humana, este recurso es un simple hecho (con- 
tingente), una configuración de relaciones de poder históricas; no 
son razones filosóficas intrínsecas que nos obligarán a hacerlo, En 
circunstancias espacio-temporales y políticas distintas, un idioma y 
una tradición filosófica no-occidentales —como en el pasado el latín, 
el árabe o el sánscrito- podrían fungir de intérpretes diatópicos (o 
tritópicos). j 

Un diálogo filosófico entre dos filosofías indígenas de la In- 
dia (un diálogo intra-índico) por ejemplo podría recurrir al hindi o 
sánscrito como idiomas de enlace y a la tradición védica como mar- 
co de referencia filosófica. Para un diálogo inter-indígena latinoame- 
ricano entre, por ejemplo, la filosofía maya y la filosofía guaraní (un 
diálogo intra-abyayalense),* me parece muy difícil recurrir a un idio- 
ma de enlace distinto del español y a una tradición filosófica que no 
fuera la occidental. Abya Yala no tiene un idioma común o sagrado, 
ni una tradición filosófica continental única. 

Filosóficamente, la palabra quechua-aimara pacha signifi- 
ca el “universo ordenado en categorías espacio-temporales, pero no 
simplemente como algo físico y astronómico. La palabra griega kos- 
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mos (he aquí la hermenéutica diatópica' en plena adaptación) tal 
vez se acerque más a lo que quiere decir pacha, incluyendo el mun- 
do de la 'naturaleza' al que también el ser humano pertenece. Pacha 
también podría ser un equivalente homeomórfico% del vocablo la- 
tino esse (ser): pacha es lo que es) el todo existente en el universo, la 
realidad Contiene como significado tanto la temporalidad como la 
espacialidad: lo que es, de una u otra manera existe en el tiempo y 
ocupa un lugar (topos). Prefiero traducir el vocablo pacha por la ca- 
racterística fundamental de la racionalidad andina: “relacionalidad” 
Tiempo, espacio, orden y estratificación son elementos imprescin- 
dibles para la relacionalidad del todo. Articulando el aspecto de-cos- 
mos” con el de Telacionalidad? podemos traducir pacha como “cos- 
mos interrelacionado” o relacionalidad cósmica 
La palabra mundari sarna viene de la raíz sal, un árbol 
(shorea robusta) que crece en abundancia en la región de Chotanag- 
pur. Sarna quiere decir literalmente el “espacio donde se hallan los 
sal”, es decir un bosque como lugar sagrado. La religión de los adi- 
vasis (indígenas) munda se llama sarna dharam, “religión del sarna”. 
Filosóficamente, sarrta se refiere al microcosmos munda del espacio 
forestal que representa in nuce al macrocosmos, la realidad físico-es- 
piritual. Sarna tiene tanto un carácter sagrado como profano; es 
símbolo de la vida y de la abundancia, es el lugar de lo divino y de 
lo humano, de la creatividad y la fertilidad, de un cosmos vivo y or- 
denado. y 
Intentando explicar lo que es pacha y lo que es sarna, he 
recurrido en varias ocasiones a concepciones que tienen su origen y 
su codificación de significado en la tradición occidental: “cosmos, 
“universo, “existencia, “espacio, “física, espíritar, “tiempo, “relación, 
Teligión. ¿Podemos decir —de acuerdo con la hermenéutica diatópi- 
ca— que pacha y sarna son “equivalentes homeomórficos”, es decir: 
equivalentes no conceptuales ni funcionales? ¿La noción mundari 
sarna ejerce en la cosmovisión munda la misma función que la no- 
ción quechua-aimara pacha ejerce en la cosmovisión andina? ¿Y las 
dos nociones ejercen en sus contextos particulares la misma función 
que la noción (o concepción) esse o kosmos o realitas en la cosmovi- 
sión occidental? ¿Son todas estas nociones (símbolos, concepciones) 
“equivalentes homeomórficos”? E 
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La problemática tiene mucho que ver con lo que Witt- 
genstein solía llamar en su Philosophische Untersuchungen juegos 
lingúísticos”, sólo que el diálogo filosófico intercultural no se limi- 
ta al diálogo entre “juegos lingiísticos” distintos, sino entre dife- 
rentes “juegos lógicos” o “juegos racionales”, es decir: entre diferen- 
tes cosmovisiones, paradigmas sapienciales y universos simbólicos. 
Cada noción (o concepto) adquiere —parafraseando a Wittgens- 
tein— significado sólo como una pieza de ajedrez, mediante las re- 
glas de juego del sistema sapiencial respectivo, Cada juego racio- 
nal” (cada racionalidad) tiene su propio contexto vital, su riqueza 
semántica, su comunidad de lenguaje y acción, y sus propios crite- 
rios de comprensión. El “juego munda” y el “juego andino” no pue- 
den intercambiar sus piezas (pacha y sarna por ejemplo) a través de 
la “moneda común” esse del “juego occidental” como tertium her- 
meneuticum, sin tomar en cuenta las distintas lógicas y racionalida- 
des de fondo. 


5. ¿Escala en Atenas? 


La línea directa de un viaje en avión de Cusco a Chotanag- 
pur (o viceversa) pasaría por Yaundé (Camerún), Bangui (Repúbli- 
ca Centroafricana) y Adén (Yemen) de África Central. Para una es- 
cala técnica, estas ciudades serían suficientemente equipadas como | 
para abastecer a los aeronautas en el viaje intercontinental de Amé- 
rica Latina al Asia. Pero ni en la aeronáutica comercial ni en la filo- 
sofía existe una comunicación entre Asia y América Latina que pa- 
sa por África; toda comunicación pasa por los diferentes hubs (lu- 
gares de enlace, ejes) de Europa, o a lo máximo por Sudáfrica (que 
es bastante occidentalizada). El hub filosófico preferido de los diá- 
logos intercontinentales (¿y hasta interculturales?) es Atenas como 
símbolo de una rica tradición filosófica y de una cierta racionalidad. 

¿Qué significa esta escala obligatoria en Atenas? ¿Qué im- 
plicaciones tiene el hecho (contingente, pero poderoso) de que el 
diálogo intercultural en la filosofía requiere de un lugar de enlace 
en la tradición occidental, si no quiere correr el riesgo de la inco- 
municación e inconmensurabilidad completas? O más concreta- 
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mente: ¿puede haber un diálogo filosófico Sur-Sur que sea más que 

un monólogo occidentalizado (“incestuoso”), sin que ése refiera a 

la rica tradición occidental con su metodología y sus instrumentos 

sofisticados? , 

La posible respuesta a estas preguntas no recurriría a ra- 
zones filosóficas de principio, sino a razones empíricas de hecho: en 
el contexto del proceso actual de globalización neoliberal y occiden- 
talizante, un runa quechua o una mujer munda no se puede hacer 
escuchar sino a través de códigos lingúísticos y conceptuales esta- 
blecidos en Occidente y expresados en idiomas occidentales. 

- Quisiera concluir estas reflexiones con algunas hipótesis: 

1) La “topografía” filosófica internacional es un reflejo fiel de las re- 
laciones de poder político, económico y mediático. La mayor 
parte de la actividad filosófica se concentra en las grandes aglo- 
meraciones occidentales en el Norte y en los centros occidentali- 
zados en el Sur. El mapamundi filosófico clásico —con el ecuador 
topográfico a la altura del primer tercio y Groenlandia del tama- 
ño de África— prevalece siempre sobre la proyección de Peters 
—donde el Norte es un apéndice del Sur-. 

2) A pesar de que el Atenas fáctico hoy día ya no juega un papel 
trascendental en la globalización económica, política y cultural 
vigente, el Atenas filosófico —es decir: el paradigma occidental 
de vertiente helénico-romana— todavía ejerce un impacto in- 
discutible en el debate filosófico global. 

3) La globalización de corte neoliberal agrava aun más el occiden- 
tocentrismo cultural y filosófico a tales extremos de que pueblos 
no-occidentales o bien se ven enfrentados en una lucha perma- 
-nente contra la arrogancia occidental o bien se sienten atraídos 
mágicamente por la fórmula del aparente éxito neoliberal. Mu- 
chos intelectuales en la China, por ejemplo, empiezan a intere- 
sarse por el cristianismo simplemente por el motivo de estudiar 

- la receta ideológica del “éxito” económico de Occidente. 

4) El diálogo filosófico intercultural entre tradiciones indígenas 
de un contexto no-occidental y la tradición occidental no ha- 
lla condiciones favorables, a causa de la asimetría de poder 
existente y por el ideal de cientificidad y “filosofeidad” auto-re- 
producida por Occidente. Al auto-definirse en términos occi- 
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dentales, la filosofía occidental practica el diálogo con tradi- 
ciones filosóficas distintas en la mayoría de los casos como una 
relación incestuosa: muchos de los congresos, currículos y pu- 
blicaciones filosóficas en África, Asia, Oceanía y América Lati- 

_na son monólogos intra-occidentales en territorio ajeno 
(“anatopismo”). 

5) ,El surgimiento de filosofías indígenas no-occidentales plantea 
serias preguntas hermenéuticas y metodológicas hasta la fecha 
apenas avizoradas. El “giro intercultural” en la filosofía que lleva 
a una segunda revolución epistemológica no sólo cuestiona cual- 
quier intento de definir monoculturalmente lo que es “filosofía”, 
sino plantea con urgencia el problema de mediación en un diá- 
logo que pretende ser más que puramente mono-cultural. 

6) Al referirse a la tradición occidental =que sin duda tiene una ri- 
queza histórica y un rigor científico impresionantes— muchas 
tradiciones autóctonas no-occidentales se basan en una deter- 
minada tradición dominante “exotérica” (de la Filosofía Occi- 
dental) e ignoran por lo tanto la “tradición esotérica” o hetero- 
doxa de dicha riqueza filosófica. La historia desconocida o sim- 
plemente suprimida de las minorías filosóficas en Occidente (la 
llamada “filosofía popular”, el misticismo, las “etnofilosofías” 
europeas, los no-dualismos, etc.) podría ser punto de referen- 
cia mucho más inspirador para los interlocutores de tradicio- 
nes indígenas no-occidentales que la tradición helénico-ilus- 
trada dominante. 

7) El diálogo intercultural como diáloga inter-indígena en el sen- 

- tido de un diálogo filosófico entre tradiciones autóctonas del 
hemisferio sureño (diálogo Sur-Sur) se ve ante una serie de 
problemas aparentemente insuperables que tienen que ver con 
el orden de poder fáctico en el área de la economía y la políti- 
ca, pero también en el mismo establishment filosófico. Hojean- 
do el programa del XXI Congreso Mundial de Filosofía (2003 
en Estambul), uno se da cuenta de este orden aún vigente; pa- 
rece que la filosofía occidental —que se considera eo ipso “uni- 
versal” o “mundial”— reparte el plato principal en la mesa (el 
“simposio”), mientras que algunos atrevidos se dedican a devo- 
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rar las migajas no-occidentales (“filosofía en África”; “filosofía 
en América Latina”; “Glosofía de la liberación”; “Filosofía inter- 
cultural” etc.). 


8) Las filosofías autóctonas del Sur siempre son presentadas o se 


9) 


presentan a sí mismas como filosofías adjetivas contextuales 
( filosofía andina”; “filosofía munda”), mientras que las filoso- 
fías dominantes del Norte siguen apareciendo sin determina- 
ción contextual, como si existieran fuera de todo contexto cul- 
tural, económico y social. El reconocimiento de filosofías indí- 
e O por la tradición occidental depende en 
parte de la toma de concienci j ¡ 
ea nciencia de su propia contextualidad e 
El lenguaje crea realidad. La dominación del idioma inglés —aun 
en el último Congreso Mundial de Filosofía— reproduce simbó- 
licamente la hegemonía económica y militar del mundo anglo- 
sajón (plasmado nítidamente en la coalición estadounidense- 
británica en la guerra contra el Irak) y fomenta el occidento- 
centrismo en la filosofía. El diálogo Sur-Sur en la filosofía es a 
la vez un ejercicio de traducción y de despliegue de los idiomas 


occidentales, Un esfuerzo por hacer prevalecer la actitud del “es- 
cuchar” más que la del “debatir” 


Notas: , 
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Se estima que más del 80% de los movimientos de la aviación civil se realiza 
en Europa, Norteamérica y Asia Oriental. El África sólo comprende un 3% d 
todos los vuelos 'que se realizan a nivel mundial. e 
Mientras que los viajes dentro de los continentes de África o América Latina 
resultan muy caros, las tarifas para vuelos dentro de Europa por ejemplo se 
encuentran en caída libre. La movilidad siempre ha sido un criterio de discri- 
minación (carreteras, ferrocarriles, barcos, etc.); con la política neoliberal d 
la flexibilización de tarifas en la aeronáutica se agrava aun más. La felación 
entre el promedio de ingreso y de la tarifa para un vuelo intra-continental es 
en Europa más o menos de 1:10 hasta 1:20, en África de 10:1 y en América La- 
tina de 5:1. Esto significa que un europeo puede realizar en promedio unos 
cien vuelos, comparando con un solo vuelo de un africano. SS 

En los mapas “clásicos” o “estándares” el ecuador no se halla a la mitad entre 
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margen superior (Norte) y margen inferior (Sur), sino más o menos a dos 
tercios de la distancia entre la margen superior y la inferior, con tal que el he- 
misferio sureño parece mucho más pequeño que el hemisferio norteño. Ade-- 
más, la proyección tradicional del globo a una planicie alarga indebidamente 
las partes que se hallan en el extremo norte, como son la Federación Rusa, 
Groenlandia, Canadá y Estados Unidos. Groenlandia aparece en la proyec- 
ción clásica de Mercator (1569) como dos veces China; en realidad, China es 
cuatro veces Groenlandia. Escandinavia tiene una superficie de 1,1 mio. km?, 
pero en la proyección de Mercator aparece más grande qué India que tiene 
una superficie de 3,3 mio, km?, tres veces Escandinavia. Europa (9,7 mio 
km2) aparece en la proyección de Mercator mucho más grande que Sudamé- 
rica (17,8 mio km2). El historiador alemán Arno Peters presentó, en 1973, 
una proyección cartográfica del mundo que toma en cuenta las dimensiones 
reales (“proyección de Peters”). Para mayores informaciones, véase: www.kir- 
che-muelheim.de/u5/seiten/peterspro.html o www.emw-d.de/de.root 
/de.publikationen/de.publikationen.neu/de.publikationen.missio/. 

En la mencionada “proyección de Mercator” de 1569 que siempre es la base 
para-la mayoría de los mapamundis, el centro del mapa (y del mundo) se ha- 
lla en Europa (norte de Italia); en la “proyección de Peters” de 1973, el centro 
del mapa es el cruce del meridiano cero con el ecuador (cerca de Sáo Tomé y 
Principe en el Atlántico africano). Existen mapamundis en Oceanía, que in- 
vierten el Norte y Sur de tal manera que Oceanía está “arriba” y Europa “aba- 
jo”, y que el centro se halla cerca de Kiribati en el Pacífico. 

La yuxtaposición de “filosofía occidental” por un lado y “filosofías contex- 
tuales” por otro lado ya es una presuposición eurocéntrica. La tradición oc- 
cidental es de igual manera “contextual” que las filosofías no-occidentales. 
La mencionada yuxtaposición refleja una concepción supra-cultural de la fi- 
losofía occidental como un pensamiento “universal” o hasta “absoluto”, con- 


. trastando con las filosofías “particulares” y “contingentes” de procedencia 
P y 8 p 


no-occidental. 
“Was bis jetzt sich hier ereignet, ist nur der Widerhall der Alten Welt und der 


Ausdruck fremder Lebendigkeit..”” (“Lo que aquí [América Latina] sucede 
hasta el momento, es sólo el eco del Viejo Mundo y la expresión de una vita- 


lidad foránea...) (Hegel 1979. 114). 
Cabe precisar que hoy en día, el término “eurocentrismo” ya no es muy acer- 


- tado, porque el “centro” en sentido militar, político, económico y cultural de 


la globalización en curso es más bien Estados Unidos, y hasta en el campo fi- 
losófico, es la tradición anglosajona junto a la europea-continental la que se 
impone a nivel mundial. En términos culturo-filosóficos, más preciso sería 
hablar de un “occidento-centrismo” que de un simple “eurocentrismo”. 

La dicotomía señalada anteriormente se repite a nivel continental: En Améri- 
ca Latina por ejemplo existe por un lado una filosofía que es una adaptación 
de vertientes occidentales (principalmente europeas) y que se considera co- 
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11 


12 


13 
14 


mo la verdadera “filosofia latinoamericana”, y por otro lado una filosofía ori- 
ginada en Abya Yala que a los ojos de los representantes de la tradición euro- 
peizante sólo merece el nombre de “sabiduría” o “pensamiento”. 

Estas dos metáforas se refieren a dos importantes presupuestos de la tradición 
filosófica occidental. La “circuncisión helénica” quiere expresar la necesidad 
incondicional de someterse a un lavado de cerebro por el ideario helénico (la 
lógica aristotélica; el dualismo onto-, antropo- y epistemológico). El “Feuer- 
bach” se refiere a la purificación del pensamiento simbólico y mítico por el 
criticismo racionalista y empirista de Occidente. La expresión (polémica) 


“circuncisión helénica” se refiere a la rendición de San Pablo ante las filoso- 


fías del helenismo, después de haber sido victorioso en su lucha contra la “cir 
cuncisión judaica”, en su diputa con San Pedro. Es parte de la tragedia de la 
historia del cristianismo de que la proclamada “circuncisión interior” por el 
Espíritu (Rm 2: 29) para llevarnos a la libertad en Cristo, se ha convertido po- 
co a poco en una sumisión intelectual al paradigma filosófico del helenismo. 
Consecuencias tangibles de esta “circuncisión intelectual” son (entre otros) el 
fuerte dualismo metafísico y antropológico, el desprecio por la sensitividad, 
la corporeidad y la mundaneidad, las distintas formas de sexismo y racismo, 
y un latente determinismo teológico. 

Los teóricos de la globalización neoliberal no sólo defienden su modelo co- 
mo única opción —y con argumentos más contundentes aun después de la de- 
saparición del “socialismo real” en Europa Oriental-, sino que lo fundamen- 
tan incluso teológicamente. La teologización del neoliberalismo como conse- 
cuencia del criticismo de la teología latinoamericana de la liberación es un fe- 
nómeno interesante que en cierto modo falsifica la teoría del “fin de las ideo- 
logías”. Representantes importantes del neoliberalismo teórico (Hayek, No- 
vak, Rorty, Camdessus, Fukuyama) heredan las grandes “narrativas” del his- 
toricismo (marxismo, cristianismo), para transformar su potencial utópico y 
metafísico en sentido de una doctrina de salvación capitalista. Véase: Cam- 
dessus 2001: 335-354; Rorty et al. 1990; Hinkelammert 1997; Hinkelammert 
1999; Assmann 1989; Richard 1997. 

Para una crítica intercultural de la posmodernidad véase: Estermann 1998b: 
23-41; respectivamente: Estermann 2006a: 28-50. 

Como escritos de referencia básica, véase: Fornet-Betancourt 1994b y 2000. 
Una de las críticas por parte de la filosofía intercultural toca el carácter mo- 
nocultural de la filosofía occidental y sus presupuestos metodológicos y epis- 
temológicos. No niéga en principio la “universalidad” de la filosofía, pero la 


“considera como un punto heurístico de búsqueda a través de un diálogo in- . 


tercultural y de un proceso sintético de inter-transculturación, y no como 
una esencia supra-cultural analíticamente dada y accesible sólo por una cier- 
ta tradición cultural. ; 

Gorski 1996 y 1998; López Hernández 1996 y 2000. 

Sería interesante encontrar una noción complementaria a la de “indígena” 
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que no fuera ideológicamente cargada y que tomara en cuenta los procesos 
históricos de las colonizaciones y de la globalización actual. El concepto del 
“mestizaje” ciertamente se contrapone al de la “indigeneidad”, pero no abar- 
ca todos los elementos de una noción complementaria. 
Para este debate, véase: Estermann 2003. Véase también en la presente publi- 
cación. 
Mientras que las “filosofías genitivas” (“filosofía del ser humano”; “filosofía 
gel ser”, etc.) se establecieron ya en la Antigitedad, las “filosofías adjetivas” 
aparecieron en Europa en la Modernidad para indicar matices de la tradición 
occidental (“filosofia alemana”, “filosofía francesa”, etc.). Esta toma de con- 
ciencia de la contextualidad de vertientes filosóficas en Occidente, sin embar- 
go, no ha contribuido a la toma de conciencia de la contextualidad y perspec- 
tividad de la tradición filosófica occidental como tal. 
La política educativa curricular refleja a grandes rasgos el orden real del poder 
en el mundo. No sólo en los países del Norte, filosofías indígenas y asuntos in- 
terculturales están prácticamente ausentes en los currículos universitarios, sino 
lo mismo ocurre en las academias en el Sur. Tales temas no tienen “valor de 
mercado” en el cosmos simbólico dominante, y por lo tanto no cuentan. 
Los obstáculos que tienen que enfrentar filosofías indígenas para ser escucha- 
das y tomadas en serio por la academia establecida, son enormes. Como no 
se plasman en textos ni son expresadas por filósofas y filósofos individuales, 
se las considera como inexistentes. La institucionalidad filosófica clásica y do- 
minante (universidades, revistas, conferencias, institutos) es otro impedi- 
mento, junto a la cuestión del idioma que voy a tratar en seguida. El proble- 
ma de fondo radica en la supuesta mono-racionalidad de la filosofía occiden- 
" tal que procura universalizar. Otro tipo de racionalidad y lógica (no-concep- 
tual, no-binaria) no llega a ser tenido en consideración. 
Hasta la actualidad, se han llevado a cabo 12 siniposios: 
1. “Filosofía de la Liberación: Fundamentación de la ética en Alemania y 
América Latina”, 23.-25.11.1989. Friburgo (Alemania). 
2.. “La Problemática Trascendental y los próblemas éticos en el Conflicto 
Norte-Sur” 28.2.-1.3,1991, México. 
3. “Diálogo intercultural en el Conflicto Norte-Sur: El desafío hermenéuti- 
co”, 10.-12.4.1992, Mainz (Alemania). 
4. “¿Convergencia o divergencia?: Un balance de Coloquio entre la Ética del 
Discurso y la Ética de Liberación”, 27.9.-1.10.1993, Sáo Leopoldo (Brasil). 
5. “Pobreza, Ética, Liberación: Modelos de Interpretación y Acción en la 
Perspectiva Norte-Sur”, 2.-6.5.1995, Eichstátt (Alemania). 
6. “Pobreza en el dilema entre la globalización y el derecho a una cultura 
propia”, 4.-11.11.1996, Aquisgrán (Alemania). 
7. “Filosofia, Política, Economía y Teología en el Contexto del debate entre 
el Pluralismo Cultural y la Universalización de los Derechos Humanos”, 
27.-30.7.1998, San Salvador. - 
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8. “Fundamentación y Consecuencias de los Derechos Humanos en el Co 
15xtO de la Globalización” 4,- 7.10.2000, Bremen 7 
a e y lo de Democracia en las Culturas” 12.-15.3.2002, México. 
- Nuevos Colonialismos en 1 i orte y Sur” 2.4 : 
ene s en las Relaciones entre Norte y Sur”, 2.-6.3.2004, 
11. “Nuevas formas de solidaridad e 
Nu ntre Norte y Sur: Universali justi 
e sa > 19. - 23. 09. 2005, Eichstátt (alemania) ia: 
- “Encuentro de las culturas del saber en iá 
el D -Sur” 
31.1.2007, Madras (India). . a a 
do e pe ENS PR se plasma en la publicación: Fornet-Betancourt 
+ Kespecto a la documentación de los pri i j 
Les a Primeros once simposios, en dife- 
See ra en: Meip://www.mwi-aachen.org/Images/Dokumenta- 
% llosophi 9 j 
56 Lodé phischen %20Dialogprogramms%20Nord_tcm16- 


Para una reflexión isi j 
y un análisis véase | 1 : 
and a disertación doctoral: Drees 2002. 
enano sigue llevándose un debate acerca de la cuestión si se puede o 
amar estas expresiones “filosofía” o si 5 ía más bi 
cda e debería más bien diferenci 
iz. » «e e 3 A 
como sabidurías > Cosmovisiones” o “pensamientos” He een 
Co ampliamente én “Filosofía Andina” (Estermann 1998b: 13-45; res 2 
e o 17-54) para llegar a la conclusión de de los 
puestos filosóficos y extra-filosóficos d j 
tablecer una línea divisoria e apra 
entre lo que se llama “filosofía” 
cho) y lo que no lo es, En el mar ¡ a 
, co de la globalización actual y d ] 
pacto de la cultura occidental sobre A 
1 culturas filosofías, univ i j 
maneras de vivir, representaciones del mi : os 
aner: : el múndo- no-occidental 
minación a priori de la concepció ] Í o 
pción de “filosofía” está bajo la sos i 
: ech; - 
Rd de fungir como instrumento de poder y domnicación: ai 
je ce es este diálogo se denomina desde algunos decenios “diá 
ur- Sur”. En la teología, se pretendía con ] j h 
jur A a fundación de la laci 
a de Teólogas/os del Tercer Mundo” (EATWOT o AD 
establecer un diálogo teológico Sur-Sur, si rir” 
“SUL, sIn recurrir a la tradició; j 
de Europa y Norteamérica. Si ao 
- SIn embargo, hay que advertir j 
> n » que no todo diálo- 
go Sur-Sur es realmente un diálogo no-occidental y mucho menos inter-in- 


manera j i Í 
o ER defienden involuntaria o deliberadamente concepciones e inte 
occidentales. Para esta condición de alineación cultural, he planteado el 
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Se entiende que “Atenas” es tomado aquí como metáfora de la tradición do- 
minante occidental, puesto que el pensamiento ateniense (platónico-aristoté- 
lico) ha determinado fuertemente los presupuestos conceptuales y metafisi- . 
cos de las vertientes clásicas de la tradición occidental. Junto con Jerusalén, 
“Atenas” es uno de los pilares del pensamiento occidental y de sus rasgos pa- 
radigmáticos. 
El lenguaje es traicionero y revelador a la vez: en tiempos coloniales, el nom- 
bre de la ciudad fue escrito a la manera española como “Cuzco”-—lo mismo si- 
gue siendo usado en documentos oficiales y en la comercialización turística—. 
El nombre originario quechua es “Qosqo” o “Qusqu” (que significa “ombligo 
del mundo”), transcrito al castellano como “Cusco”. 
Especialmente en: Estermann 1998b: particularmente 50-63; respectivamen- 
te: Estermann 2006a: particularmente 58-68. Estermann 2003. 
Uso la expresión “índico” tal como lo sugiere Raimón Panikkar en: Panikkar 
1997. Mientras que el término “indio” se refiere al estado-nación de la India 
(además al poblador indígena de América), “hindú” a la religión hinduista, el 
término “índico” es un “denominador cultural y no racionalista. [...] En rigor 
lo índico es anterior y más amplio que lo sanscrítico” (22). 
Para mayores referencias, consulte: 
www.proel.org/mundo/munda.htm; www.ling.hawaii.edu/faculty/stampe/ 
AA/Munda 
El uso de idiomas a nivel mundial refleja las estructuras de poder. Mientras que 
la potencia globalizadora dominante de nuestro tiempo —Estados Unidos- es- 
pera que todo el mundo entienda y hable su idioma —el inglés—, los pueblos in- 
dígenas tienen que hacer un esfuerzo doble o triple como para tener acceso a la 
información pertinente. Un runa andino por ejemplo no solamente tiene que 
aprender el español de sus conquistadores, sino además el inglés de sus neoco- 
lonizadores, si quiere navegar en el world wide web para informarse y comuni- 
_carse con miembros de otros pueblos indígenas. El dominio de idiomas de per- 
sonas muchas veces es inverso al poder adquisitivo de ellas. 
A manera de ejemplo: en un congresó internacional llevado a cabo reciente- 
mente en Brasil, los responsables de traducción simultánea tenían muchas di- 
ficultades en ajustar sus equipos técnicos a los tres idiomas presentes del ale- 
mán, francés y portugués (¡todos ellos occidentales!), porque faltó el inglés 
como tertium mediationis. 


Véase nota de pie 153. 
Referente a la epistemología andina, he discutido este aspecto de una episte- 


mología no-racional en: Estermann 1998b: 99-107; respectivamente: Ester- 
mann 2006a: 112-120. 

Nuevamente nos topamos con las limitaciones lingiísticas: llamando al con- 
tinente americano “América Latina” ya significa subordinarlo al reino lingiís- 
tico occidental (el latin y sus derivados) y excluir de esta manera los idiomas 
indígenas. Aunque el término “Abya Yala” ciertamente es un pars pro toto —es 
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una expresión kuna (Panamá)- se refiere explícitamente al continente indíge- 
na con sus rasgos no-occidentales. : 

32  Un“equivalente homeomórfico' no es una simple traducción lingúística ni un 
reemplazo de un concepto por otro (sinónimo), sino aquel concepto, símbo- 
lo o código que ejerce en un universo simbólico B (una cierta cultura) la'mis- 
ma función como en el universo simbólico A (otra cultura). En nuestro ejem- 
plo: el concepto pacha es un “equivalente homeomórfico” de esse, siempre y 
cuando pacha tenga en el universo simbólico andino la misma función como 
tiene esse en el universo simbólico occidental. 

33 — La filosofía intercultural lleva a una revisión fundamental de la historiografía 
oficial y canónica de la tradición occidental: no sólo se descubrirían las co- 
rrientes subterráneas heterodoxas y marginalizadas a lo largo de la historia, 


sino se deconstruiría esta tradición como intercultural, pluri-racional y poli- . 


facética. Cabe aclarar y profundizar la pregunta de cómo esta revolución epis- 
temológica (y deconstructiva) se articularía con la crítica feminista al andro- 
centrismo de la filosofía occidental dominante. Según mi parecer, no puede 
existir una filosofía intercultural seria sin que tome en cuenta la crítica del fe- 
minismo filosófico. 
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¿Progreso o Pachakuti? 


Concepciones occidentales y andinas del tiempo 
1. Introducción 


Nuestra fe de cristianas y cristianos se nutre de muchos 
factores que tienen que ver con el tiempo. La Historia de la Salva- 
ción es prácticamente el marco rector de lo que creemos, practica- 
mos y esperamos. Esto nós demuestra ya de por sí qué importante 
es el tiempo —en el sentido de tiempo histórico— para nuestra com- 
prensión como creyentes en un mundo que cambia a una velocidad 
vertiginosa. El eje o anclaje de la fe cristiana —el mismo Jesucristo— 
es en primer lugar una figura histórica que ha vivido en un cierto 
tiempo, en una época de la historia humana. Además, hablamos de 
la “Historia de la Salvación”!, y no simplemente de un solo “hecho” 
o de un “ciclo” de la Salvación. : 

El tiempo parece ser el marco hermenéutico para nuestra 
fe, tanto en sentido colectivo como individual. “Crecemos” en la fe, 
“maduramos” en ella, o hasta podríamos decir que “avanzamos” co- 
mo creyentes. No se puede imaginar la Biblia y la tradición cristia- 
na sin el concepto fundamental de la “historia”, del tiempo ordena- 
do y progresivo que forma parte del núcleo de la concepción judeo- 
cristiana del mundo y de la relación religiosa. 

En Bolivia, nos topamos con una concepción del tiempo 
y de la historia totalmente distinta a la de raigambre semita (judeo- 
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cs pero también contraria a la que domina el mundo actual 

e las economías neoliberales y de la globalización a ultranza. Esta 
Lon andina tiene injerencia en nuestras convicciones, en la 

€ que nos mueve y nos hace actua di 

r, en nuestra “esperanz, 
de todo”. ¡ id 
A -¿Cómo se plasma entonces este “todavía creemos” en el 

a andino actual que es la synkresis,? la síntesis vivencial de dos 
eE filosóficos, de dos diferentes maneras de interpretar la 
realidad, de dos cosmo-visi 2; ó ¡ 

e , osmo visiones! ¿En qué medida, las grandes uto- 
P que aparecen en la tradición bíblica y las que se narra y se cele- 

ra en la experiencia de los pueblos originarios de los Andes se 
complementan o más bien se contradicen? 

me Trataremos enseguida de profundizar las diferencias esen- 
s ? es y a la vez la complementariedad fundamental de estos dos mo- 

Pos ” L4 

elos (o Paradigmas ), para después sacar algunas conclusiones para 
nuestra identidad andina de creyentes y esperantes, de andino-cristia- 
has y -cristianos, de cristiano-andinas y -andinos.3 


2. Progreso y eternidad: concepción occidental del tiempo 


2.1 ¿Una o varias concepciones? 


No resulta nada fácil sintetizar la concepción occidental 
del tiempo, por diferentes razones: en primer lugar, no existe la con- 
cepción occidental del tiempo, es decir: no hay una concepción úni- 
ca y abarcante de toda la historia occidental de las ideas. La tradi- 
ción filosófica occidental no es tan homogénea e dnifodne como 
Podría parecer a primera vista. Hay muchas rupturas, superposicio- 
nes de paradigmas, tradiciones minoritarias, diversidad conceptual 
vetas heterodoxas, vertientes marginalizadas y hasta din l- 
vidadas de la llamada “filosofía occidental” ds 

Lo que se conoce y se reproduce como la “concepción oc- 
cidental del tiempo” es de hecho aquella idea o aquel “mito fundan- 
te” del tiempo que ha tenido mayor impacto en el mundo occiden- 
tal y que sigue teniendo impacto —mediante los procesos de globa- 
lización— mucho más allá del contexto cultural de origen. Hablare- 
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mos entonces de la concepción dominante —sin olvidar la existencia 
de concepciones minoritarias, heterodoxas, olvidadas— del tiempo 
en Occidente y en el mundo occidentalizado5, una concepción que 
llegó a tener una aceptación quasi-universal gracias a la historia de 
la colonización real e ideal de todo el mundo por los poderes euro- 
peos, norteamericanos y australianos. 


2.2 La concepción semita del tiempo 


La concepción occidental dominante —como “tipo ideal” 
en sentido weberiano— es básicamente el resultado de un proceso de 
interpenetración de dos tradiciones distintas con sus respectivas 
concepciones del tiempo: la semita (hebrea-árabe)S por un lado, y la 
helénica-romana” por otro lado. El cristianismo se ubica histórica- 
mente en el punto mismo del encuentro o choque de estas dos tra- 
diciones o civilizaciones, y Palestina ha sido el escenario de la pene- 
tración política, militar e ideológica del mundo semita por el mun- 
do helénico-rómano. 

La concepción semita del tiempo enfatiza mucho el as- 

pecto cualitativo del tiempo, la simbología de los números (la Cá- 
bala por ejemplo), la periodicidad de eventos y eras, como también 
la importancia del elemento de la historicidad de la revelación y 
salvación. Tanto la tradición bíblica (de la Biblia Hebrea), la talmú- 
dica como la tradición coránica (que también es semita) subrayan 
la dimensión histórica del camino de Dios con su pueblo. Hay he- 
chos de una importancia trascendental en el encuentro de Dios 
(trascendencia) con su pueblo (inmanencia), los que sirven como 
hitos para la memoria colectiva y que estructuran la misma Histo- 
ria de la Salvación y las muchas historias individuales y colectivas 
de la fe. Entre ellos figuran el Pesaj, el Éxodo, el Destierro o, para 
pasar a la tradición coránica, la huida (hégira) del Profeta Mahoma, 
su ascensión etc. 

Esta concepción incluye el elemento de progresividads, 
tan presente en la concepción occidental dominante de nuestros 
días. El tiempo en sentido semita es prácticamente el proceso histó- 
rico de un punto de inicio absoluto (Alfa) a un punto final (Ome- 
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ga), de —para hablar en términos teológicos— la Creación (protolo- 
gía) hasta el Juicio Final (escatología). Fuera de este proceso y acom- 
pañándolo, sólo existe el Dios trascendente y eterno, creador no só- 
lo del espacio sino también del tiempo. A 

De esta manera, el tiempo es el marco imprescindible pa- 
ra el drama de la Salvación, para la pedagogía divina con su pueblo. 
La presuposición implícita de la unidireccionalidad e irreversibili- 
dad del tiempo subraya la importancia de cada momento histórico 
como un elemento didáctico para avanzar hacia la plenitud mesiá- 
nica y escatológica. 


2.3 La concepción helénica-romana del tiempo 


La concepción helénica-romana del tiempo es de un tipo 
muy distinto. Con la excepción de Parménides (y de su discípulo 
Zenón) que simplemente niega la existencia del tiempo más allá 
de la fenomenalidad, la filosofía griega sostiene la ciclicidad eter- 
na del tiempo. Existe en este paradigma una asimetría clara entre 
todo lo que es eterno, inmaterial, atemporal, esencial, divino y ver- 
dadero por un lado, y lo que es temporal, material, pasajero, acci- 
dental, mundano y falso por otro lado. Lo temporal pertenece al 
reino de lo material y carece entonces de “verdad” y “realidad” en 
sentido estricto. 

De ahí que se deduce el poco valor que la filosofía occi- 
dental antigua dio a los hechos históricos, a la individualidad, al de- 
sarrollo socio-político y a las ciencias empíricas en general. A pesar 
de que Aristóteles abogara por el valor de la experiencia, su lógica y 
ontología relativizan este contingentismo aparente de su filosofía. 
En el fondo, las filosofías griega y romana de la Antigiiedad están 
marcadas por una fuerte tendencia determinista y anti-histórica.? 

Mientras que el símbolo correspondiente a la concep- 
ción semita del tiempo sería la línea (más o menos ondulada), la 
concepción helénica-romana se reflejaría de la mejor manera en 
el círculo con su forma perfecta. Esta figura expresa el eterno re- 
torno de lo mismo y encierra en sí todas las posibilidades de la 
realidad. Filosóficamente, esto se expreso por el principio de la 
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plenitud (ontología) y el principio de evidencia (epistemología) 
que son corolarios del axioma determinista: todo lo que pasa, ne- 
cesariamente pasa.!0 La razón griega-occidental es reacia a lo ac- 
cidental, contingente, singular, individual, novedoso, y se funda- 
menta en lo repetitivo, uniforme, general, necesario, eterno. El 
tiempo es un movimiento perfecto (circular o cíclico) que es la 
metáfora idónea de la eternidad. La filosofía griega ha descrito de 
manera muy concisa las características entitativas de Dios (eter- 
nidad, absoluteza, unicidad, espiritualidad) que iban a ser reto- 
madas por la teología cristiana de la Edad Media. Pero la concep- 
ción griega-romana de la época (patrística) no podía ofrecer un 
marco filosófico para las características transeúntes de Dios, es 
decir: para los hechos históricos (y contingentes) de la Creación, 
la Encarnación, la Salvación y la Santificación.!1 


2.4 La concepción occidental moderna 


Las dos concepciones del tiempo (hebrea-árabe y heléni- 
ca-romana) se entrelazan, interpelan, fertilizan y enfrentan de ma- 
nera dramática en las teologías patrística y medieval, abriendo ca- 
minos “sincréticos” a la concepción occidental moderna del tiempo, 
una síntesis nada fácil y no muy consistente-de dos paradigmas tan 
diversos como los mencionados. Esta “síntesis” rescata de la tradi- 
ción semita las dimensiones de la historicidad de la realidad, la uni- 
direccionalidad del tiempo, la progresividad de su movimiento y lo 
mesiánico-escatológico (aún en forma secular)!2 de su destino. De 
la tradición helénica-romana hereda una cierta reserva frente a lo 
temporal y mundano, lo corporal y material, lo contingente y empí- : 


- rico. De cierto modo, el dogma cristológico resume en forma para- 


dójica esta inconsistencia paradigmática: el Dios eterno se hace his- 
tóricamente ser humano para divinizar a su vez la historia humana 
contingente. 13 

La concepción occidental moderna del denÉo -que es la 
concepción dominante no sólo en Occidente, sino cada vez más en 
todos los rincones del planeta penetrado por el espíritu occidental 
globalizado— se emancipó tanto del trasfondo religioso de la concep- 
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ción semita como de la fuerte carga cíclica y determinista de la con- 
cepción helénica-romana. A la vez, introdujo un elemento sumamen- 
te importante para el avance de las ciencias y la tecnología occidenta- 
les: la cuantificación del tiempo. El kairos cualitativo de la tradición 
Judeocristiana fue reemplazado paulatinamente por el cronos cuanti- 
tativo del reloj y de las máquinas. El tiempo en Occidente se liberó ca- 
da vez más de los ciclos naturales y cósmicos (día y noche, fases luna- 
res, estaciones del año), para convertirse en un simple marco de refe- 
rencia cuantitativo de la experiencia humana. 

Poco a poco, se llegó a negar la existencia absoluta (nou- 
menal) del tiempo; para Kant, el tiempo era una intuición a priori 
de la sensitividad, y pertenece por lo tanto al reino de los fenóme- 
nos. Los existencialistas distinguieron un tiempo abstracto (de la 
ciencia) y un tiempo vivencial que difiere de acuerdo al individuo 
que se lo experimenta. La existencia se “temporaliza” ( Heidegger), y 
el tiempo se “existencializa” 

A. partir de la Ilustración, la concepción progresista del 
tiempo viene imponiéndose con una fuerza quasi-religiosa, alimen- 
tada a su vez por la historiografía y la filosofía de la historia. Estas 
últimas demuestran el “progreso” del género humano y describen la 
historia humana como el desarrollo de un estado primitivo a un es- 
tado moral e intelectual superior, pasando por etapas de aprendiza- 
je, de mejoramiento genético y ético, de superación de los antiguos 
vicios, de inventos y descubrimientos trascendentales,!4 

La firme convicción de la filosofía occidental moderna 
(no así la posmoderna) se plasma en un entusiasmo y optimismo 
quasi-mesiánicos. Esta euforia Por el progreso humano tiene tanto 
matices religiosos como seculares, tecnológicos como pedagógicos, 
Políticos como éticos. Podemos mencionar prácticamente en línea 
los nombres de Leibniz, Bacon, Herder, Pestalozzi, Hegel, Marx, 
Nietzsche y De Chardin, pero también los gurus del neoliberalismo 
cotidiano, tal como Fukuyama y Hayek.!5 El antiguo mesianismo re- 
ligioso se ha convertido en Optimismo intra-mundano, sea en for- 


ma socialista o capitalista, tecnológica o cibernética, neoliberal o 


neoconservadora. Ñ 


Lo que es común a todos estos movimientos es la concep- 
ción del tiempo como un marco dentro del que el ser humano se 
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te 
perfeccione cada vez más hasta llegar a un estado supuestamen 
“perfecto” que se denomina de acuerdo a la ideología como e | 
» ” « J 
dad sin clases”, “mercado libre”, “espíritu absoluto”, “superhombre 


> 


> ” 
o “paraíso hedonista”. 


2.5 Occidente contemporáneo 


Linealidad, progresividad y cuantificabilidad o: en 
el sentido de la monetarización del tiempo) son los tres pilares a 
damentales de la concepción occidental moderna pora > A 
utopía —si no se haya enterrado por completo— está de Eg a 
futuro por hacer y construir; todas y todos estamos en “vía o 
rrollo”, tal como nos hacen creer los políticos y estrategas E E 
tales. Hay de-sincronizidades entre los procesos E o : 
cierto, pero a lo largo llegaremos todas y cada uno , e e Ne a 
el evangelio del neoliberalismo y del proceso de globa a 
gente en nuestros días. El “desarrollismo siempre E vige 24 
Occidente— parte de la presuposición de que las y los he e 1 
“atrás” tienen que recuperar el tiempo para nivelarse con e. que d 
tán “adelante”. Y esta idea presupone una concepción de ro 
que considera el progreso como un proceso histórico inevitable 
¡ ible.16 
AE pensamiento dialéctico occidental pS ma 
ta) representa una variante de este progresismo ci a 
en Occidente. Aunque toma en cuenta rupturas ( revo al el 
desvíos (“antítesis”), sigue apostarido por el ci pea a 
nico-secular de la historia humana, una utopía realizable me Ñ 
te esfuerzos humanos espirituales y políticos. Sin embargo, as 
un elemento clave de la concepción griega que es la idea cíc e ba 
progreso: no se pierde nada porque los estados a dE Es 
“conservados”, “elevados” y “negados ( aufgehoben ) a éc me 
mente en los posteriores. La figura simbólica puede E E z 
que progresa en forma circular a un nivel superior. Tam E . a 
ge de la concepción helénica una fuerte carga determinis e a 
so de la historia humana es inevitable, a pesar de do Ñ Je 
opuestas, porque las verdaderas fuerzas movedoras son el “esp 
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tu absoluto” o la “materia dialéctica”. De la concepción semita, el 
pensamiento dialéctico hereda la dimensión mesiánica y escatoló- 
gica del tiempo y de la historia.!8 

Este breve recorrido nos pone de manifiesto que la concep- 
ción occidental contemporánea del tiempo no es en absoluto homo- 
génea y coherente. Es un paradigma bastante “sincrético” referente a 
los orígenes de sus componentes; contiene “rupturas” e “inconsisten- 
cias” paradigmáticas y se expresa en formas muy diversas. El optimis- 


mo desenfrenado de los siglos XVIII y XIX se ha convertido en pesi- : 


mismo cultural y hasta el fatalismo derrotista en el siglo XX (las Gue- 
rras Mundiales etc.), intercalado por nuevas formas de progresismo y 
entusiasmo (cibernética, boom económico y tecnológico). 

El pensamiento posmoderno cuestiona los grandes “rela- 
tos” (o narraciones) de la modernidad, en especial el “historicismo” 
con su fe ideológica en el progreso y la perfectibilidad humana. Pe- 
ro sigue apostando —a través de su aliado, el neoliberalismo y la glo- 
balización capitalista— por la “factibilidad” del paraíso terrenal, lle- 
gando mediante la universalización del modelo neoliberal al “fin de 
la historia” humana. 


3. Ciclos y pachakutis: concepción andina del tiempo 
3.1 Choques de paradigmas 


“Hoy funcionamos con un Año Nuevo occidental que no 
tiene ninguna explicación científica de su razón de ser, el verdadero 
Año Nuevo es el 20 y 21 de Junio, el día del Sol, el Inti Watana (ama- 
rrar al Sol) por eso hay fiestas en las comunidades que ahora lo con- 
funden con San Juan” (Cárdenas 2004: 3). 

Esta nota indica claramente la diferencia abismal que exis- 
te entre la concepción occidental y la concepción andina —en este 
caso concreto la aimara— del tiempo y sus respectivas implicaciones 
para la vida cotidiana. Sin embargo, hay que advertir que no se tra- 
ta solamente de un reemplazo de una fecha por otra, de un lugar o 
personaje de referencia (San Juan, el Sol, la Luna, Navidad etc.) por 
otro. Tiene que ver con otra racionalidad temporal, con paradigmas 
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de tiempo distintos, con historio-lógicas diferentes que a su vez des- 
cansan sobre axiomas filosóficos y sapienciales distintos. 


3.2 El tiempo como relacionalidad cósmica 


El pensamiento aridino no considera el tiempo como “al- 
go” exterior a lo que existe y vive (una cosa), pero tampoco como 
“algo” netamente existencial o trascendental (en sentido Kantiano). 
El vocablo quechua-aimara pacha significa (entre muchos otros 
significados) tanto “tiempo” como “espacio”: el espacio es necesaria- 
mente temporal, y el tiempo es necesariamente espacial. El tiempo 
nos engloba tal como nos engloba el cosmos, el universo. El runa 
andino? vive en el tiempo tal como vive en el espacio. Ni en el que- 
chua ni en el aimara existe una palabra exclusiva para indicar lo que 


- en Occidente se denota con el vocablo español “tiempo”; como con- 


cesión a la concepción cuantitativa de Occidente; se suele usar la pa- 
labra prestada timpu.?! 

El momento” (presente) para el runa no es un punto infi- 
nitesimal (nunc stans) entre un largo trecho recorrido que se llama 
en Occidente “pasado” y un trecho aún por recorrer que se suele lla- 
mar “futuro”; el momento puede ser muy largo y no excluye ni el 
pasado ni el futuro. No existe una separación muy rígida entre lo 
sincrónico (todos los sucesos en un determinado punto de la su- 
puesta “línea de tiempo”) y lo diacrónico (los sucesos que ocurren 
en diferentes “puntos de tiempo”); los ancestros pueden ser tan co- 
presentes como la cosecha venidera. El tienipo es para el runa como 
la respiración, el latido cardíaco, el ir y venir de las mareas, el cam- 
bio de día y noche. El tiempo es ritmo ordenado y ordenador, el 
tiempo es vital, y la vida es tiempo. El “tiempo' es relacionalidad cós- 
mica??, co-presente con el “espacio, o simplemente otra manifesta- 
ción de pacha, del cosmos ordenado. 


3.3 La ciclicidad del tiempo 


La concepción andina es esencialmente cíclica, y no lineal 
ni dialéctica. En este punto, parece muy familiar a la concepción he- 
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lénica-romana del tiempo. La ciclicidad del tiempo no es una c 
terística exclusiva de sociedades y culturas agrarias, tal com na E 
grafos y antropólogos a veces suelen afirmar - a menudo Est 
matiz Inconsciente de “primitivismo”23 La ciclicidad puede e 
en regularidades cósmicas (Sol, Luna, estrellas), meteorológicas le 
taciones, épocas de sequía y de lluvia, MOnNZones), agrícolas (sie 
bra, aporque, cosecha), pero también míticas (eras legendarias) his. 
tóricas (épocas con sus auges y decadencias) e inclusive científicas 
(ciclos de vida, ciclos de descomposición nuclear. etc.). Inclusive ] 
concepción bíblica (semita) aparentemente tan anti-cíclica— E ] 
ce una cierta ciclicidad: los ciclos de felicidad y orden que son s pS 
didos por ciclos de destierro y lamentación. En la época pea ds 
aparece la concepción cíclica del apokatástasis o de la eS bn 
final de lo que era al inicio, el restablecimiento escatológi , y 
to de un estado de inicio perfecto. A 
Contrario a la religiosidad kármica (budismo hind ¡ 
mo), el “ciclo” Judeocristiano es único, tanto a nivel individ 1 
mo colectivo o cósmico. La idea de la reencarnación (karma ps E 
ra) surge de otra concepción del tiempo que tampoco es la dal za 
Andes, La ciclicidad andina no implica la secuencia kármica a E 
feccionamiento individual a través de varias vidas) o la reenc = 
ción personal, La ciclicidad andina no es individual ni pers al el 
no esencialmente colectiva y cósmica. El “ciclo vital” de u y 1 
mano individual se- relaciona a los ciclos “históricos” y io 


sen : imi 
E te y repercute en cada otro acontecimiento. No existe ningún en 
y ningún momento ai: : ¡ ñ 
ds gú O aislado; todo está espacio-temporalmente in- 
errelacionado con todo. 
Esta cc ió ística, cícli ¡ 
me me oncepción holística, cíclica y relacional implica que 
el pasado” no está realmente “pasado” ¡ j 
id Pasado” (en el sentido occidental de: 
cabado, “antiguo”), sino que interfi ] ó 
a oa ere, se penetra e influye en lo 
Pe pasa aquí y ahora, Muchos ritos andinos tienen el significado 
“ Hacer presentes” hechos del “pasado” es decir- de “r >: 
y a-presentar” simbóli ] j l nen 
a ca y celebrativamente acontecimientos “mí- 
istóricos los” 
S y legendarios” de un Supuesto pasado. Esta me- 
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moria colectiva no tiene el mismo peso y valor que la “historiogra- 
fía” occidental que trata de “volver” a las fuentes y sincronizarse teó- 
ricamente con los hechos pasados. La memoria andina es la co-pre-' 
sentación, la con-vivencia diacrónica, la re-vivificación de sucesos 
del pasado, de los antepasados, de épocas legendarias y míticas. Na- 
da está acabado por completo, y por eso, nada puede pasar al olvi- 
do completo, porque sigue viviendo y ejerciendo su influencia. 
Para el runa andino, todo está presente en cierto sentido, 
tanto el pasado como el futuro, tanto lo lejano como lo cercano. Es- 
ta eterna presencia o presente eternidad tiene que ver con la relacio- 
nalidad universal, la interrelación de todos los elementos y aconte- 
cimientos de la realidad. Las concepciones occidentales de lineali- 
dad, unidireccionalidad, progresividad y existencialidad no tienen 
cabida en el sentimiento andino de la temporalidad. Más que una lí- 
nea, el tiempo es un círculo o por lo menos una espiral (en este 
punto, se acerca al pensamiento dialéctico de Occidente y Oriente); 
el tiempo no “avanza” de un estado inicial a un estado final, en una 
sola dirección (solemos usar el símbolo de la flecha), sino que pue- 
de progresar también en la dirección opuesta; el presente no es ne- 
cesariamente la superación del pasado, y el futuro no es siempre la 
superación del presente; el tiempo existencial es solamente una go- 
ta en el mar de las relaciones interdependientes. 


3.4. Momentos cualitativos 


El tiempo andino subraya su dimensión cualitativa. Exis- 
ten momentos “densos” que aglutinan en sí muchas dimensiones y 
que son como “nudos” espacio-temporales poderosos. Muchos ri- 
tuales re-presentan y celebran tales “nudos temporales” (kairoi) que 
a su vez son “fenómenos de transición” en la vida comunitaria, agrí- 
cola, familiar y personal. En primer lugar, se trata de los fenómenos 
de cambio astronómicos como los solsticios (por eso el Año Nuevo 
aimara), las fases de Luna, pero en especial los eclipses (de Sol y Lu- 
na), el amanecer y el atardecer. Se trata de fenómenos que revelan 
una cierta precariedad y un peligro eminente del orden cósmico. El 
solsticio de invierno (21 de Junio) es un nudo temporal de primer 
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orden; el supuesto “recorrido” del Sol empieza a invertirse después 
de que diminuyera cada vez más.25 

Otra fecha “densa' es el 1 de Agosto, inicio del año agríco- 
la y comienzo de un lapso prolongado de “intocabilidad” de la Pa- 
chamama. A la vez, es el punto culminante de la época de sequía que 
debe de revertirse para dar paso a las lluvias, que son dos ciclos 
complementarios y correspondientes. Aparte de los ciclos solares 
(verano e invierno, día y noche), lunares (creciente y decreciente, 
correspondiente al ciclo femenino), existen los ciclos meteorológi- 
cos (lluvia y sequía), agrícolas (siembra y cosecha, barbecho), gene- 
racionales (de unos 20 años) y hasta histórico-legendarios. 


3.5 Pachakuti y ciclicidad 


Contraria a la concepción occidental, la andina concibe la 
historia como una secuencia de ciclos o épocas que terminan y co- 
mienzan por un pachakuti (una “vuelta de pacha”), un cataclismo 
cósmico en el que un cierto orden (pacha) vuelve o “regresa” (kutiy. 
“volver, regresar”) a un desorden cósmico transitorio, para dar ori- 
gen a un nuevo orden (pacha) distinto. En los Andes, existen dife- 
rentes concepciones de estas épocas históricas. Joan de Santa Cruz 
Pachakuti Yamqui Salcamaygua (inicio del siglo XVI) distingue tres 
“ciclos” históricos: 1. La edad de purun pacha (el tiempo bárbaro y 
salvaje, el espacio yermo, inculto y despoblado); 2. La edad de Tuna- 
pa (figura legendaria del apóstol Santo Tomás y tiempo de la luz in- 
cipiente, del alba moral y espiritual); 3. La edad de los Incas, como 
revelación verdadera del monoteísmo y de la moral.26 

Para Pachakuti Yamqui no hay época posterior; considera 
la conquista española como el pachakuti definitivo que acaba tanto 
con los valores incaicos como con los cristianos implícitos en la cul- 
tura incaica. Felipe Guamán Poma de Ayala (coetáneo de Pachaku- 
ti Yamqui) —<ue ya había asimilado la nueva religión cristiana— ha- 
bla de cinco “ciclos” o eras: 


1. De Adán a Noé. 
2. De Noé a Abraham. 
3. De Abraham al Rey David. 
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4. Del Rey David a Jesucristo. 
5. De Jesucristo en adelante. 


En las tradiciones orales quechuas se halla también la con- 
cepción de cinco “edades. 


1. El tiempo primordial y la creación (pachakamag). 
2., El tiempo de los antepasados (ñawpa machulakuna). 
3. El tiempo de los Incas y la Conquista. 

4. El período 'moderno'. 

5. El tiempo venidero. 


Este esquema de la historia fue a menudo superpuesto por 
un esquema cristiano de origen milenarista (Joaquín de Fiore)?7: * 

1. La edad del Padre (que contiene el 1. y 2. de antes);2. 
La edad del Hijo (con 3. y 4. de antes); 3. Ea edad del Espíritu San- 
to (con 5. de antes). . 

No hay continuidad lineal ininterrumpida entre los dife- 
rentes ciclos o épocas; el tiempo andino es radicalmente discontinuo 
y procede a manera de “saltos” o “revoluciones” cósmicas (pachaku- 
t1).28 La idea occidental de “progreso' en el sentido de avance diacró- 
nico hacia lo mejor, superior y más desarrollado choca fundamental- 
mente con la concepción cíclica andina de “regreso” (kutiy) a un esta- 
do más perfecto y ordenado, Esto no quiere decir que el ser humano 
andino no tuviera noción de “perfección” y de un “estado ideal” (uto- 
pía); sólo que el “lugar” (topos) de tal estado perfecto no necesaria- 
mente se halla delante de nosotros, en un futuro inconcebible. 

- Mientras que la idea occidental de “desarrollo” se basa 
principalmente en la idea de la acumulación (capital, bienes, como- 
didad) y del perfeccionamiento moral individual (santidad, perso- 
nalidad, integridad, carrera), para el runa, el verdadero “desarrollo” 
consiste en restablecer el orden cósmico equilibrado, regido por los 
principios de complementariedad, correspondencia y reciprocidad. 


3.6 La utopía andina 


Este “estado ideal (utopía) muy bien puede estar “atrás, en 
un pasado histórico o hasta pre-histórico (tal como la idea bíblica del 


SI EL SUR FUERA EL NORTE | 129 





AH == 


Paraíso). La lla y Í Í 
> m > L 3 
de cl PO ada utopía andina” es más bien una “anti-utopía' o 
pía re SN el deseo ferviente de un apokatástasis andi 
no, una recapitulación definiti > 
va de lo que ya tenía ¿ 
una vez su ] ú 
e ugar 
:S ce ) apropiado. La esperanza del runa no está dirigida —como la de 
uúchas personas occidentales 
— a un futuro desconocid. alm 
Es ! ccide futu 1do y totalmen- 
ES ud [novitas historiae),30 sino más bien a un pasado almacenado 
¿ E NOE ; 
Universo simbólico del subconsciente colectivo arquetipos”) 


les, Tesucitará” Í j 
» TESUCItará un día, y, volviendo de uray pacha (es decir: de la sel- 


Muchos imi indí Íti 
Movimientos indígenas y político-revolucionarios 


cg (MRTA) se refiere explícitamente a la figura legendari 
e Túpaq Amaru II (Gabriel Condorcanqui). En Bolivia e M é 
miento Revolucionario Túpaq Katari también se establece pe la Sl 
E do y el documento ya citado del Grupo de Discusión “Me- 
E gena Pablo Zárate Willca” habla claramente de “500 años de 
esestructuración” y de la “utopía posible” de un cambio radica]33 


4. Todavía creemos... ¿En qué? 
No cabe duda de que las respectivas concepciones stbya- 
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entes del tiempo determinan hasta cierto punto el imaginario de 
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nuestras esperanzas y de nuestros proyectos de vida. El difícil matri- 
monio entre el progresismo occidental y la concepción cíclica andi- 
na toca en forma directa nuestra fe de cristianos andinos. Para mu-' 
chas hermanas y muchos hermanos indígenas, la fe cristiana sigue 
siempre ligada muy estrechamente a una visión occidental del mun- 
do, específicamente de vertiente helénica-romana. Es cierto que los 
principales dogmas han sido formulados en un contexto helénico- 
romano, con un trasfondo filosófico platónico y neoplatónico que 
era reacio a la corporeidad, temporalidad e historicidad, aspectos 


tan importantes en la concepción semita. 


4.1 Inculturación y exculturación 


Antes de incultural” tal fe occidentalizada al contexto de la 
cultura y cosmovisión andinas, habrá que “exculturarla' radicalmen- 
te de los elementos culturalmente ajenos a la concepción bíblica ori- 
ginaria (de vertiente semita). Me refiero sobre todo a aquellos ele- 
mentos oriundos de la filosofía helénica-romana que no siempre re- 
sultan consistentes con las concepciones bíblicas: el fuerte espiritua- 
lismo (o idealismo) y anti-materialismo; el desprecio por la corpo- 
reidad y sexualidad; el determinismo ontológico, camuflado de pre- 
destinación religiosa; el legalismo romano; el dualismo metafísico y 
antropológico; el escapismo político etc. Dado que la concepción 
occidental del tiempo no es en absoluto homogénea, habrá que dis- 
cernir con mucha cautela en qué medida transporta la concepción 
bíblica del tiempo (y de la escatología) y en qué medida inclusive la 

contradice.35 

Un enfoque intercultural respecto a las distintas concep- 
ciones del tiempo y de las utopías no tiene como objetivo llegar a 
una “síntesis” supra-cultural o trans-cultural'S, sino respetar las di- 
ferencias y señalar los puntos de diálogo. Hablando de la fe cristia- 
na, no resulta fácil hacer un deslinde claro y definitivo entre los ele- 
mentos “culturales” occidentales y andinos por un lado y lo que la 
teología clásica consideraba el núcleo supra-cultural de la fe. Me pa- 
rece que no existe una fe totalmente exculturada o meta-cultural 
(“pura”), tal como sostiene implícitamente el paradigma (aristoté- 
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lico) de la inculturación como proceso de transposición cultural de 
un Evangelio supra-cultural.37 Más bien entran en diálogo dos for- 
mas culturales de la fe cristiana, en este caso la andina y la occiden- 
tal (con todos sus matices intra-culturales). y 


4.2 Utopías y anti-utopías 


Uno de los grandes desafíos para la fe cristiana occidental 


hoy en día consiste en discernir entre las “utopías* conservadores de 
índole político y económico por un lado (tal como el proyecto neo- 
liberal de la globalización en curso) y la “utopía” cristiana de origen 
semita-bíblico por otro lado. Muchas y muchos de las/los teólogos/as 
liberales, neoliberales y hasta posmodernos/as en Occidente llegaron 
a asimilar o inclusive identificar la concepción moderna de “progre- 
so”, “desarrollo”-y “avance” con la visión bíblica del Reino, justifican- 
do de esta manera la vía occidental de desarrollo como la que esté 
conforme a la vía bíblica e inclusive hipostasando la utopía neolibe- 
ral —que es una anti-utopía— como escatología cristiana.38 

En comparación, las teologías políticas críticas en Occi- 
dente (por ejemplo Metz) y las teologías de la liberación en el Sur 
insisten más bien en la “ruptura” e inconsistencia entre la concepción 
liberal moderna del tiempo y de la escatología (o utopía) por un la- 
do y la concepción “apocalíptica” bíblica del tiempo y de la escatolo- 
gía por otro lado: el escatón cristiano no es la extrapolación del pro- 
yecto (neo-) liberal de la modernidad, ni el punto culminante del 
“progreso” y “desarrollo” promovido por las culturas occidentales y 
occidentalizantes.3 


4.3 Escatología y apocalipsis 


En este punto, hay cierta afinidad y cercanía a la concep- 
ción andina de la historia y de lo utópico que también insiste en la 
“ruptura' y en la metanoia (pachakuti) radical con respecto a la racio- 
nalidad tecno-monetarista de Occidente y su despliegue global. La 
consigna de “Otro mundo es posible” no es propiedad reservada de 
sectores de izquierda y movimientos populares, sino es también par- 
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te de la convicción más íntima tanto de la fe cristiana como de la sa- 
biduría de los pueblos originarios de Abya Yala. 

Una teología andina-cristiana tendría que descubrir nue- 
vamente la dimensión crítica y contestataria de las escatologías bíbli- 
ca y andina, su carácter discontinuo y resistente, su carácter “apoca- 
líptico” (juicio, pachakuti) en el sentido realmente humano y libera- 
dor: resistir a los “ídolos” y “monstruos” de nuestro tiempo que se 
llaman “mercado”, “bolsa de valores”, “rentabilidad”, “eficiencia” o 
“hegemonía” y contrastarlos con las “imágenes” y “sueños” de un 
mundo mejor en el que quepan todas y todos. 

La utopía andina de un universo ordenado en torno a los 
principios de complementariedad, correspondencia y reciprocidad 
halla “equivalentes homeomórficos”% en la utopía bíblica cristiana 
con las fuertes imágenes de armonía cósmica (la oveja y el león; ni 
mujer ni varón; el arco iris de Noé, etc.) y solidaridad humana (la bo- 
da; la cena; compartir el pan; los fusiles convertidos en arados). Estas 
son en cierta medida “utopías retrospectivas”, contrarias a la visión 
del “paraíso” neoliberal y hedonista de la posmodernidad impulsada 
por Occidente, en especial por Estados Unidos; pero son a la vez “uto- 
pías prospectivas” porque son símbolos reales (para usar un término 


- de la teología eucarística) de alternativas para la gran mayoría de las 


y los pobladores de este planeta. 


4,4 Recordar para creer 


Tanto en la utopía andina como en la bíblica-cristiana, la 
perspectiva histórica funge de “memoria peligrosa” (Metz). para. el 
momento actual y sus dueños. Al recordar a los antepasados y las fi- 
guras legendarias del Inkarri y Qollari, la utopía andina no es del to- 
do distinta del recuerdo bíblico (zkr), tanto de la Biblia Hebrea co- 
mo del Nuevo Testamento (“Yo soy el Dios de Abraham, Isaac y Ja- 


», « 


cob”; “este es el hijo del carpintero”; “yo les he sacado de Egipto”; 
“hagan esto en conmemoración mía”). Recordar momentos trascen- 
dentales de liberación es el fundamento de la fe en y esperanza a en 
“otro mundo posible”. ¿Será que el símbolo del Inkarri andino no sea 


tan distinto de la esperanza mesiánica bíblica y de la parusía cristia- 
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considera la tradición post-bíblica como parte integral de la Historia de la 
Salvación. 
El concepto de “sincretismo tiene una historia eficaz muy ambigua y unas re- 
cepciones por las diferentes teologías muy diversas (cf. Estermann 2003c: 69- 
71). En esta ocasión lo uso de una manera técnica tal como es usado por la 
etnología y ciencia de la religión, sin entrar en el debate sobre la supuesta 
yuxtaposición, interpenetración, simbiosis o doble fidelidad de dos paradig- 
mas teológicos, culturales y/o filosóficos. 
La composición de lo andino y lo cristiano no es del todo simétrica y homo- 
génea. Mientras que lo “andino” se refiere ante todo a unos parámetros cul- 
turales y geográficos - y sólo en segundo lugar a parámetros religiosos - lo 
“cristiano” no se refiere en primer lugar a referencias geográficas y culturales, 
sino ante todo a códigos religiosos. Sin embargo, la composición pretende ex- 
presar más que una simple “fe inculturada”: es la expresión de una existencia 
sincrética, incluyente, de doble fidelidad con todas sus tensiones y rupturas. 
De punto de vista del poblador andino, lo “cristiano” equivale a menudo a “ser 
persona, “ser culto, ya no 'ser salvaje”. 
Es parte de la estrategia de la globalización neoliberal y monoculturalista de 
Occidente presentar su fondo filosófico, cultural y religioso como algo mono- 
lítico, homogéneo, consistente y coherente. La filosofía intercultural no sólo 
pone en tela de juicio el occidento-centrismo de la filosofía dominante, sino 
que cuestiona fundamentalmente la supuesta homogeneidad intra-cultural 
de la “filosofía occidental”, de tal manera que se llega a afirmar una variedad 
de “filosofías occidentales” con sus vetas ocultadas y personajes olvidados. Sin 
embargo, la deconstrucción intercultural de la filosofía (y teología) occiden- 
tal recién empieza a dar-los primeros resultados. 
Es evidente que lo “occidental” no es en primer lugar una noción geográfica 
o territorial..El paradigma y el espíritu occidental de comprender e interpre- 
tar al mundo se han expandido a través de mecanismos de colonización cul- 
tural, cibernética y económica hacia todos los rincones del planeta, encon- 
trando en las elites intelectuales y. políticas a menudo los adeptos más fieles y 
ortodoxos (cf. Estermann 2003a). : 
Los pueblos semitas más importantes eran y siguen siendo los acadios, los 
amonitas, los arameos, los fenicios, los árabes, los hebreos y los etíopes. Los 
que especialmente han tenido inferencia en la cultura occidental han sido los 
hebreos (a través de la Biblia) y los árabes (a través de la filosofía). 
Con la noción “helénica-romano” me refiere al paradigma filosófico de la 
Grecia y Roma antiguas, las filosofías dominantes entre el siglo VIT a.C. y VHIL 
d.C. en Occidente. A pesar de los matices (por ejemplo entre platonismo, aris- 
totelismo, estoicismo, epicureismo), las distintas corrientes comparten unas 
ideas comunes que han determinado fuertemente las corrientes posteriores 


de la filosofía occidental. 
Se podría definir la “progresividad” por dos factores: 1. El tiempo se mueve 
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hacia adelante (unidireccionalidad); 2. La historia se desarrolla de peor a me- 
jor (perfeccionamiento). 

En cierto modo, Platón y Aristóteles racionalizaron la mitología griega y su 
fatalismo, reemplazando las atribuciones del panteón por las ideas eternas y 
las esencias inmutables. , 
El principio de plenitud dice que el universo está “lleno”, es decir: cada posi- 
bilidad se realiza necesariamente una vez. El principio de evidencia dice que 
haya completa correspondencia entre ser y conocer de tal modo que todo lo 
conocido existe y cada ente es conocido. Ambos principios llevan a una equi- 
valencia total de necesidad, existencia y posibilidad. 

En la teología filosófica clásica, los atributos entitativos de Dios se refieren a 
la naturaleza de Dios en su propio ser, sin considerar una realidad fuera de Él 
con la que se relacionara; los atributos transeúntes o relacionales se refieren 
al actuar y relacionarse de Dios hacia fuera (mundo). 

Ejemplos de corrientes mesiánico-escatológicas no-religiosas son el socialis- 
mo, el positivismo, el idealismo y el marxismo, pero también la quasi-religión 
neoliberal contemporánea. 

Sería muy interesante analizar el symbolon de Calcedonia (451) desde esta 


- perspectiva: las posiciones heterodoxas de docetismo y arrianismo se funda- 


mentan en última instancia en uno de los mencionados paradigmas filosófi- 
cos del tiempo y de la historicidad. El docetismo afirma con la filosofía helé- 
nica-romana la divinidad, eternidad, espiritualidad, supra-temporalidad, 
ahistoricidad e impasibilidad de Jesucristo; el arrianismo por contraste se ba- 
sa en la concepción semita para afirmar la humanidad, mutabilidad, corpo- 
reidad, temporalidad, historicidad y pasibilidad de Jesucristo. 

Aunque Hegel fue el punto culminante de tal concepción “progresista” y op- 
timista de la historia, sus ideas fueron ampliamente compartidas por la pe- 
dagogía, las humanidades y hasta por la teología liberal. Lo que es llamado 
“metarrelato historicista” por la filosofía posmoderna, aglutina toda la ga- 
ma de “ideologías” progresistas de la Ilustración y del marxismo, pero tam- 
bién teologías que identifican el espíritu racionalista y liberal con el Espíri- 
tu Santo. 

Cf. Fukuyama 1992; von Hayek 1990; iaa 1997; Assmann 1997; 
Richard 1997. 

La ideología neoliberal de la inevitabilidad e irreversibilidad del modelo eco- 
nómico del mercado como única vía, es la manifestación más hegemónica y 
sutil del desarrollismo y progresismo occidental. Sus defensores no se cansan 
en defender este modelo como el único posible y viable, predicando la inevi- 
table “lluvia que mojará a todas y todos” (trickle down effect), aunque sea des- 
pués de que gran parte de la humanidad haya muerto de hambre y guerras 
debido al acceso limitado a los recursos naturales. 

El término griego apokatástasis significa literalmente “reducción al estado pri- 
mero”; es más conocido por la doctrina de Orígenes, según la cual las almas 
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humanas se purifican lentamente en la otra vida y resucitan luego. La Biblia 

- Hebrea conoce la idea del restablecimiento mesiánico (apokathistanai) y del 
restablecimiento del estado primero (infralapsario) del Paraíso (Am 9: 11-15; 
Os 14: 25; Jl.4.1; Jer 30: 18-21). En el NT, el término apokatástasis aparece só- 
lo una vez (He 3: 21); de ahí la teología patrística desarrolló la idea de una re- 
conciliación universal al final de los tiempos. 

18 Es un secreto abierto la fuerte injerencia del mesianismo judío en el pensa- 
miento marxista y neo-marxista, 

19 — Se trata de un vocablo tan rico de acepciones y connotaciones, como tal vez 
sea la palabra logos en griego o esse en latín. De acuerdo al diccionario, la pa- 
labra quechua (en aimara habrá matices) pacha puede ser adjetivo, adverbio, 
sustantivo y hasta sufijo (compuesto). Como adjetivo, pacha significa “bajo; 
“de poca altura”, pero también “interior; como adverbio, su significado es “de- 
bajo” (como el sub latino en substantia), “al instante, “de inmediato; pero tam- 
bién “mismo” Tiene entonces connotación básicamente espacio-temporal. 
Como sufijo, es la composición del sufijo verbal repetitivo -pa, con el signifi- 
cado de “de nuevo, (nuevamente, “otra vez” “más, y del sufijo nominalizador 
diminutivo -cha que denota la pequeñez de algo, pero'también el afecto o des- 
pecho para el objeto o la persona indicados. Como sustantivo y en forma fi- 
gurativa (derivado del adjetivo y adverbio), pacha significa “Tierra; globo te- 
rráqueo” mundo, “planeta, “espacio de la vida, pero también “tiempo, “univer- 
so” y estratificación del cosmos”, 

20 La palabra quechua runa se emplea aquí para denotar al poblador y la pobla- 
dora de la región andina, a los miembros de los pueblos originarios de esta 
zona de Abya Yala que hablan sobre todo.los idiomas quechua y aimara y que 

* comparten una visión del mundo propio. El runa mismo usa este vocablo 
tanto en sentido restrictivo y exclusivo para sí mismo (“ser humano andino”), 
como también en sentido amplio e inclusivo para todos los miembros del gé- 
nero humano (“ser humano”). 

21 Este hecho inclusive se refleja en la gramática. Para las formas temporales 

(presente, futuro y pasado) en acepción occidental, se usa la palabra pacha, 

con un adjetivo de diferenciación: qhepa pacha (o qhepa kawsay) es el futuro 

(literalmente: “espacio-tiempo venidero” o vida venidera”); kay pacha (o ku- 

nan pacha) es el presente (literalmente: “este espacio-tiempo” o el “espacio- 

tiempo de ahora”); ñawpa pacha (o qayna kawsay) es el pasado (literalmente: 

“espacio-tiempo anterior” o “vida de ayer”). 

22  Enotra ocasión (Estermann 1993b: 95-99), he inencignado el principio de la 
relacionalidad como la característica más fundamental del pensamiento an- 
dino: todo está relacionado con todo, espacio y tiempo, lo natural y lo divi- 
no, lo pasado y lo venidero, lo negativo y lo positivo. 

23 La ideología camuflada se diseña más o menos de la siguiente manera: el ser 
humano agrario y nómada depende mucho de los ciclos astronómicos, meteo- 
rológicos y agrícolas, y por lo tanto concibe la realidad en términos de ciclos. 
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Una vez “liberado” de la dependencia directa y vital del medio ambiente y de 
la naturaleza en general, el ser humano moderno (homo faber) se emancipa de 
estos ciclos determinantes y crea sus propios esquemas (el tiempo del cronó- 
metro). Mientras que la primera concepción se suele tipificar como “primiti- 
va”, la segunda es considerada como “avanzada” y “moderna”. Existen muchos 
ejemplos de culturas agrícolas que no afirman la ciclicidad del tiempo (las cul- 
turas semita-árabes antiguas) y culturas no-agrícolas que se guían por la cicli- 
cidad (la gran mayoría de las culturas asiáticas). La clasificación antes mencio- 
nada obedece a un punto de vista fuertemente eurocéntrico. 

La ciclicidad o periodicidad individual (de wawa a machu) se inserta en los 
ciclos cósmicos mediante los rituales andinos de transición (rites de passages); 
en cada ritual se invoca a los elementos cósmicos y religiosos (Apus, Sol, es- 
trellas, puntos cardinales etc.). 

En el mundo aimara, es la fecha del Año Nuevo. En el mundo quechua, se ce- 
lebra el Inti Raymi o la Fiesta del Sol Naciente. Al mismo tiempo, es el día del 
campesino que venía identificándose gracias a la evangelización cristiana con 
la Fiesta de San Juan Bautista. 

Parecido a la idea de una proto-evangelización de la India por el Apóstot To- 
más, los primeros cronistas indígenas en América Latina recurrieron:a esta fi- 
gura para demostrar que el dios traído por los españoles no les es del todo 
desconocido, que los antepasados y las generaciones precolombinas no son 
del todo perdidos (según la teología española renacentista) y que la ética in- 
dígena con razón puede ser considerada superior a la de los conquistadores 
españoles. En especial Felipe Guamán Poma de Ayala intentó demostrar la su- 
perioridad de la fe y ética cristianas indígenas a las de los españoles, basándo- 
se en una suerte de “cristianismo anónimo” o una supuesta proto-evangeliza- 
ción precolombina. 

Joaquín de Fiore (1145-1202) planteó una filosofía trinitaria de la historia, 
en que las personas de la Trinidad prácticamente se hacen cargo de la his- 
toria humana: la era del Padre es la era del Antiguo Testamento; la era del 
Hijo la del Nuevo Testamento y el tiempo posterior; y la era del Espíritu 
Santo es la era del tiempo actual hasta el final de los tiempos (empieza se- 
gún de Fiore en 1260). 

Acerca del pachakuti cf.: Lienhard 1988; Maccormack 1988; Ossio 1973. 

Cf. Burga 1982; Ossio 1973; Bonfil 1981. Referente al tema de la “utopía” en 
América Latina consulte: Cerutti 1996. 

Ernst Bloch quizá haya resumido este espíritu utópico y mesiánico de Oc- 
cidente (de origen judeocristiano y marxista) de la mejor manera en su 
obra principal “El principio de esperanza” ( 1954-1959). Cf. Furter 1974; 
Tamayo 1992, 

Acerca del mito del inkarri cf.: Múller 1984; Nuñez del Prado 1973; Vásquez 
1986; Ortiz 1973; Delgado 1991; Degregori 1986. y 
Al respecto consulte: Degregori 1985; Degregori 1988; Valencia 1950. 
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“Los tiempos en que vivimos no son un tiempo cualquiera, muerte y parto es 
el signo de estos tiempos, estamos en el amanecer del Pacha Kuti. Todo tiene 
que cambiar, hay formas, estilos.de ser y hacer organización, de ser y hacer li- - 
derazgo que van muriendo. Y hay formas, estilos nuevos que tienen que na- 
cer, [...] ¡ESTA ES UNA UTOPÍA... PERO POSIBLE!” (Cárdenas 2004: 3-4). 
Suelo llamar a la fuerte inculturación helénica-romana de la fe y teología cris- 
tianas “circuncisión helénica” a la que tienen que someterse hasta hoy día ge- 
neraciones de teólogas y teólogos, sacerdotes y pastores en contextos no-oc- 
cidentales, para poder llegar a enseñar y ejercer un ministerio. Esta “circunci- 
sión helénica” (de tipo mental) venía imponiéndose ya poco tiempo después 
de la lucha de San Pablo contra la obligatoriedad de la “circuncisión judía” 
(de tipo corpóreo-ritual). . 

Es un poco problemático hablar de una “concepción cristiana' del tiempo 
puesto que lo “cristiano” tiene una historia eficaz muy larga y diferenciada que 
además se ha encarnada” en culturas muy distintas a la cultural dominante 
occidental. No conviene identificar lo “cristiano” con lo “occidental sin más, ni 
con una de las épocas de su historia. Tal equi-valencia nos llevaría a la con- 
clusión de que el cristianismo sea una religión culturo-céntrica la que no fue- 
ra capaz de inter-transculturarse, y que por lo tanto se restringiría necesaria- 
mente al ámbito cultural occidental (y occidentalizado). 

El concepto de la “supraculturalidad” presupone características de la realidad 
humana, religiosa y otras que estén más allá de cualquier modo de culturiza- 
ción, y que por lo tanto tienen el privilegio de ser “universales” o inclusive “ab- 
solutas. De hecho, muchos rasgos de la cultural occidental vienen ser consi- 
derados “supraculturales”, universalizando de esta manera unas característi- 
cas monoculturales. La “transculturalidad” asume el carácter procesual y la 
interpenetración de distintas culturas. De culturas más o menos establecidas 
surgen nuevas como resultado de un proceso histórico de la comunicación 


- mutua. La “interculturalidad” insiste en los valores de respeto por la alteridad, 


en el diálogo entre diferentes culturas y en la riqueza de la diversidad cultu- 
ral, sin llegar a una síntesis, y sin presuponer unos rasgos “universales' dados. 
Se podría hablar de dos modelos conceptuales de la relación entre fe (Evan- 
gelio) y cultura(s): y los denomino el modelo-“durazno” y el modelo “cebo- 
lla”. El modelo “durazno” presupone una metafísica aristotélica-platónica 
dualista de un “entorno cultural” accidental y contingente por un lado y un 
“núcleo duro supra-cultural” esencial y necesario. Este “núcleo” evangélico se 
quedaría idéntico e intocado a través de las distintas “envolturas” culturas 
cambiantes; la teología clásica intentó determinar este “núcleo” supra-cultu- 
ral mediante el dogma. El modelo “cebolla” afirma una interpenetración de fe 
y cultura de tal manera que resulta imposible “quitar” las envolturas cultura- 
les sin que desaparezca a la vez la fe; no existe un “núcleo” duro transtempo- 
ral y supracultural de la fe. La fe siempre es culturizada, y las culturas siem- 
pre son impregnadas por la fe. Cabe advertir que el modelo “cebolla” no ne- 
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cesariamente lleva a un relativismo teológico tal como se le acusan los parti- 
darios del modelo “durazno”. 

38 Véase las referencias hechas en nota 16. 

39 Ambas corrientes (la teología política crítica y la teología de la liberación) in- 
sisten en la “irrupción” de la y del pobre en la historia que falsifica práctica- 
mente todos aquellos proyectos de la historia y de la escatología que no to- 
man en cuenta la lógica distinta (no monetarizada y no cuantificada) del Rei- 
no. La continuidad principal entre la historia humana y el Reino --no hay otra 
historia que la real - se entrelaza dialécticamente con una discontinuidad fun- 


damental, una “ruptura” del orden dominante por las voces y prácticas de la ; 


periferia. 

40 El concepto de “equivalentes horneomórficos' es acuñado por Raimón Pa- 
nikkar (cf. Panikkar 1996: especialmente 17-19). “Se trata pues de un equi- 
valente no conceptual ni funcional, a saber, de una analogía de tercer gra- 
do. No se busca la misma función (que la filosofía ejerce) sino aquella equi- 
valente a la que la noción original ejerce en la correspondiente cosmovi- 
sión.” (Panikkar 1996: 18). 

41 Una diferencia que repercute fuertemente en la respectiva concepción del 
tiempo, es la graficidad versus agraficidad de la cultura. La cultura semita es 
una cultura fuertemente determinada por la palabra escrita, por el texto (eso 
vale de igual manera para las tres “religiones de la palabra”: judaísmo, cristia- 
nismo, Islam). Las culturas andinas son mucho más cultural orales y se deter- 
minan mucho más fuerte por la palabra contada, por la narración. De ahí que 
la memoria histórica y la insistencia en la cita textual de la tradición cristiana 

- ho corresponde en absoluto a la recuperación celebrativa y simbólica de los 
pueblos andinos. 

42 Hay numerosos intelectuales comprometidos con la causa indígena que recu- 
rren a la filosofía y mentalidad posmoderna como para tener una base “ideo- 
lógica” para sus opciones y perspectivas, Aunque es cierto que la filosofia pos- 
moderna libera los discursos filosóficos actuales de una carga demasiado ra- 
cionalista e historicista, por otro lado plantea un discurso estético de la diver- 
sidad que no toma en cuenta las asimetrías de poder entre las culturas, ni el 
destino de la humanidad que está en juego. En realidad, el discurso posmo- 
derno continúa con el eurocentrismo (u occidentocentrismo) de la moderni- 
dad y se vuelve aliado fiel de la globalización neoliberal en curso. Para mayo- 
res referencias acerca de la relación entre posmodernidad y filosofías indíge- 
nas, consulte: Estermann 1998b: 23-29. 

43 La “hermenéutica diatópica” (Panikkar) busca una comprensión de la alteri- 
dad mediante el diálogo intercultural entre dos lugares” (topoi) culturales, sin 
recurrir'a un tercer punto de mediación (tertium mediationis). 
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Lo “andino” 


Una realidad que nos interpela 
1. Introducción 


La coyuntura política y social en Bolivia, Perú y Ecuador 
está marcada por una crisis institucional en lo político y el surgi- 
miento de nuevos sujetos y actores políticos desde los pueblos ori- 
ginarios y los movimientos sociales. Se cuestiona fuertemente el es- 
tado-nación construida sobre los presupuestos intelectuales y los 
intereses económicos de una minoría criolla que viene actuando en 
estos países como oligarquía mestiza o inclusive blanca. 

Los nuevos actores reivindican —en cada país de manera 
diferente— la inclusión de las mayorías indígenas y populares en las 
políticas económicas y en la: participación activa en el diseño de 
una nueva ciudadanía. En Bolivia, este proceso se pretende llevar 
adelante mediante una Asamblea Constituyente. De todos modos, 
se plantea con mayor fuerza el asunto de la llamada “identidad an- 
dina”, a veces en contraposición a otras identidades a nivel nacio- 
nal, y a menudo como oposición al paradigma cultural y político 
occidental. 

Urge entonces reflexionar, desde el campo religioso y el 
esfuerzo teológico, sobre lo que los diferentes sectores y actores en- 
tienden bajo la etiqueta de lo “andino”. 
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Mid de ISEAT (Instituto Superior Ecuménico Andino de 
¿59 ogla) usa a propósito el término “andino” en su denominació 
institucional, al lado de otro adjetivo igualmente definitori “0 E 
ménico”). Tanto el concepto “ecuménico” como “andino” po | sta. 
mente controvertidos y multifacéticos y precisan de una en a 
zación y delimitación sistemática y crítica. pe 
ed Se ISEAT no es la Única institución teológica que incluye 
2 Concepción de lo “andino” en su nombre institucional; la institu 
ción hermana más conocida es el Instituto de Pastoral Andi S 
a al en Sicuani (Perú). En Lima, a 
nano Biblico Andino” y en Quito el “Seminar; ógi 
Evangélico Los Andes”. En los primeros dos o e a se E 
no” no es una referencia meramente geográfica o toponímica, en 


o só 
| q incluye un Programa teológico-pastoral con un compromiso d 
inserción e interculturación con lo “andino”, j 


. 


e 


2. L « SS »” y 
| o “andino” como una categoría multifacético 


TE La poe de lo “andino” es multifacético y es usada por 
€s actores, instituciones, parti Íticos, iglesi 

; idos políticos, igle ¡ 
E ' » Iglesias, organi- 
a Na ses da (ONGs), movimientos sociales ES 
brea La E lares en sentidos muy diversos. Antes de entrar a esta 

Isidad de interpretación y ad ] 

aptación, es necesario di ] 

rsid , et ; sario diferenciar 

los siguientes “campos de referencia del término de lo “andino” 


A. En primer lugar, el término “andino” se refiere a una categorí 
pacial, a un ámbito geográfico y topográfico. La raíz a pe 
(o antikuna en plural) se usó en la época incaica E a 
las y los Pobladores/as-(los antis o chunchus) de qe de los cuat 
O dd del imperio del Tawantinsuyu dividido 
poz a 1úpaq Yupanqui: el Antisuy1a. ¡ón er. 
oriental” del imperio, es der las dtión epa cerda 
Y1, parte costeña nor-occidental que contenía los litorales del Pe. 
a , Ecuador. Aunque el Antisuyu cubría la parte oriental de la 

ordillera de los Andes, desde Quito hasta los Charcas en Bolivi 
y los yunkas, es decir: las valles tropicales y la ceja de selva, lle 60 
dar el nombre a lo que hoy día se conoce bajo el nombre cn 
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“Andes”. Lo “andino” en sentido geográfico y topográfico se refiere 

entonces a la región montañosa de América del Sur que es cono- 

cida como la parte “serrana” del continente. el 
Los Andes (o la región andina) se extienden desde Venezuela, 

por Colombia, Ecuador, Perú y Bolivia hasta las partes norteñas 
de Argentina y Chile. Este espacio geográfico tiene características 
topográficas muy peculiares. Se trata de una región montañosa, 
con una altitud de entre 2.000 y 6.900 metros sobre el nivel del 
mar, poblada parcialmente hasta los 4.800 metros. A pesar de las 
condiciones climáticas adversas, el espacio geográfico andino, 
por su diversidad de microclimas y pisos ecológicos, ha sido des- 
de hace más de diez mil años un lugar predilecto para el ser hu- 
miano. Esta situación muy peculiar ha hecho posible que en el 
transcurso de los siglos, en esta región han surgido varias cultu- 
ras de esplendor y de alta civilización, de las cuales las culturad 
tiwanakota e inca eran las más conocidas y avanzadas. 


. La situación geográfica y topográfica de lo “andino” es entonces 


la condición “material o el caldo de cultivo imprescindible y a la 
vez singular para el surgimiento de distintas culturas y un cierto 
modo de concebir el mundo. Por lo tanto, este mismo término 
(“andino”) se refería cada vez más también a un cierto modo in- 
tegral de vivir, es decir: a una determinada “cultura” Lo “andino, 
derivado de la acepción geográfica, se ha impuesto sobre todo 
como una categoría cultural. El ser humano andino, cultivando” 
esta región peculiar, viene elaborando como expresión de la coe- 
xistencia con su medio natural, un modo determinado de vivir, 
actuar y concebir. Es cierto que en el ámbito geográfico de los 
Andes existían y siguen existiendo distintas culturas con sus pro- 
pias formas de organización, sus idiomas y sus expresiones artís- 
ticas peculiares. Sin embargo, y a manera de una “idealización ti- 
pológica, se puede enfocar lo “andino” común a todas estas ma- 
nifestaciones culturales y hablar de una “cultura andina”? 

Esto no significa, por otra parte, nivelar la gran variedad de ex- 
presiones culturales en la región andina, ni a lo largo de la histo- 
ria (diacrónicamente), ni en la situación actual en el espacio 
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(sincrónicamente). Aparte de los distintos idiomas vigentes (ru- 
na simi o quechua, jaqi aru o aimara, pukina, castellano y algu- 
nos otros) y sus dialectos regionales, encontramos una gran va- 
riedad de culturas históricas (wari, pukara, tiwanaku, inka), de 
expresiones artísticas regionales (Colombia, Ecuador, Cajamar- 
ca, Ayacucho, Cusco, Puno, Chugiyapu, Titicaca, Potosí, Jujui, 
etc.) y de formas organizacionales (comunidades campesinas, 
pueblos intermedios, barrios populares, centros urbanos). A pe- 
sar de esta riqueza, se puede descubrir, como producto de la 
“subconciencia colectiva, un denominador común, una cultura 
subyacente que merece el título “andina”. 


C. Por último, el término “andino” también se refiere a una catego- 
ría étnica, hablando de este modo del “ser humano andino” o del 
“pueblo andino” Esta característica no sólo se refiere a una “raza 
pura” prehispánica, sino al ser humano que se siente identificado 
con y arraigado en el ámbito geográfico, social y cultural andi- 
nos.3 Para denominar a este “ser humano andino' con una termi- 
nología no-ideológica y autóctona, nos vemos frente a una gran 
dificultad. A partir de la equivocación histórica de Cristóbal Co- 
lón de haber encontrado por la vía occidental a la India, los abo- 
rígenes de Abya Yala fueron llamados indiscriminadamente “in- 
dios”.* Esta palabra, aparte de ser el resultado de un error histó- 
rico, se ha convertido muy rápidamente en un título despectivo 
y peyorativo, hasta inclusive ser usada en nuestros días como un 
insulto de muy mal gusto.5 

Existe ya una conciencia creciente en el mundo científico (etno- 
grafía, teología, sociología) de ya no usar más este término, pero 
su sustituto propuesto parece un intento de “echar al diablo por 
Beelzebub” La palabra “indígena” (tanto de sustantivo como de 
adjetivo) hoy día es ampliamente usada por la inteligentsia, no 
sólo al referirse al ámbito andino, sino extendiendo su uso a una 
variedad de expresiones “originarias” (aborígenes) en todo el 
mundo. El término español “indígena” tiene su origen en dos pa- 
labras latinas: indi que es una preposición arcaica (la forma clá- 
sica es in) y que se usa generalmente en composiciones, y el par- 
ticipio perfecto del verbo génd (engendrar; dar a luz; poner hue- 
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vos) que viene del griego gígnomai. La composición in[du]geni- 
tus o inf[du]genita significa, por tanto, nacido o nacida en” (en 
alemán Ein-geborene/r); con lo que “indígena” sería todo ser hu- 
mano nacido en un cierto ámbito geográfico y cultural.$ 


3. Interculturalidad versus multiculturalidad 


Lo “andino” desde tiempos muy remotos ha sido siempre 
una concepción intercultural y nunca una concepción culturalmen- 
te homogénea (monocultural). Lo mismo vale para lo “incaico” o lo 
“tawantinsuyano”. Eran y siguen siendo culturas híbridas, sincréti- 
cas, simbióticas, inter-transculturales, tal como es cada cultura viva. 
Lo “andino” pre-incaico, pre-colonial y colonial, como también lo 
“andino” contemporáneo son resultados históricos de una transfor- 
mación cultural interior (“transcultural”) y dé una interpenetra- 
ción cultural (“intercultural”) de paradigmas culturales distintos. El 
concepto de la “inter-transculturalidad” implica los dos movimien- 
tos (diacrónicos y sincrónicos). 

¿Cómo entender entonces lo “andino” desde una perspec- 
tiva intercultural y en clave transcultural? Ningún país “andino” 
—refiriéndonos a los países miembros del Pacto Andino (Venezuela, 
Colombia, Ecuador, Perú y Bolivia)— es cultural y étnicamente ho- 
mogéneo. Lo “andino” determina parte del sur colombiano (pero 
no su parte caribeña), la parte serrana del Ecuador (pero no la cos- 
ta y la selva amazónica), la parte serrana del Perú y las grandes ba- 
rriadas de las ciudades costeñas (Lima prácticamente se ha conver- 
tido —por las migraciones— en ciudad “andina”) (pero no la costa ni 
la selva amazónica), y la parte serrana de Bolivia (pero no el Orien- 
te las lanuras amazónicas). 

Se trata de países o estados multi-nacionales en las que lo 
“andino” tiene una presencia muy significativa, pero no monopóli- 
ca ni hegemónica. Las repúblicas de la región andina no fueron 
construidas en base a criterios nacionales (“naciones” en un sentido 
étnico-cultural: la palabra ratio viene de la misma raíz como indí- 
gena: naceré (lat.) respectivamente gignomali (gri.)), sino adminis- 
trativas y políticas que obedecieron al interés de la elite criolla. Esta 
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ri multi-nacional (pluri-cultural; multi-étnica) contrasta 
E o dee vigente en todos estos estados “andinos”, 
e la tundación hasta hoy día, j i 
>» Junto con una exclusión prácti 
a ] a, jur práctica- 
nente total de las mayorías o minorías étnicas no-criollas de la 
ticipación política y económica. a 
: La Constitución Política del Estado de Bolivia, modifica- 
q do reconoce el carácter multi-cultural y pluri-étnico: 
1*.- Bolivia, libre, independi 
» Independiente, soberana, multié 
nica y pluricultural, constituida áblica uni e 
en República unitaria, ad 
en , adopta pa- 
do aaa E Aaa democrática representativa, fiudada se la 
Y la solidaridad de todos los bolivi pe 
olivianos.” (sy las bolivi 
: - (sy las bolivia- 
pc e esta inclusión no refleja las condicione de la 
UTalidad y transculturación de 1 
] os pueblos y d j 
dad política com ivi E Ap 
o es Bolivia. Para una co ión dinámi 
dad. como es] E ncepción dinámica e in- 
clusiva de lo “andino » estas dos concepciones son vitales 


O las “culturas andinas” 
de Las culturas andinas son el producto (provisional) de un 
, E proceso histórico de transculturación” en el que han inclui 
O elementos de culturas disti ] 
stintas, sobre todo de ] j 
e id S , € las amazónicas y 
ominante occidental. Este j 
a e proceso no ha sido del to- 
) 1vO, sino obedecía a factor ¡ lali 
es de imperialis ] 
ral por una cultura forá ¡ i ed 
nea, de resistencia y de adaptaci j 
va. La inclusión del cristiani sud e 
istianismo —por ejempl 
o— es un hech 
refleja tanto la Imposició o nea 
ción por el colonizador c j ¡ 
omo la resisten 
por parte del colonizado. Por + “cristiani a 
; anto, el “cristianism ino” gi 
te o andino” ni 
una igi a 
tad meramente autóctona (religión pre-hispánica) Re un 
113 hd 
1anismo europeo. Lo “andino” en este sentido es una categoría 
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nueva, resultado de un proceso muy complicado de sincretismo 
(yuxtaposición, superposición, síntesis, rechazo, adaptación). 

El hecho histórico de “transculturación” nos hace enten- 
der que las culturas andinas no son entidades estáticas (museales), 
sino que se hallan en pleno proceso de transformación, con un fu- 
turo abierto. Lo “andino” puede incluir elementos de otras culturas, 
modos de vivir, religiones, costumbres, sin dejar de ser “andino”. 
Una mujer andina urbana que usa su celular no es menos “andina” 
que la campesina que pastorea sus ovejas. : 

El concepto de “interculturalidad” enfatiza el intercambio 
y diálogo entre diferentes culturas como un proceso dinámico en 
espacio y tiempo. En el caso de lo “andino”, podemos destacar dos 
modos de diálogo intercultural: uno entre las distintas culturas an- 
dinas (1) y otro entre las culturas andinas (como una entidad más 
o menos homogénea) y otras culturas (2)... 

El caso (1) siempre ya se daba en el mundo andino. El ser 
humano andino tiende a la inclusión y al intercambio con perso- 
nas de culturas andinas diferentes. Así, por ejemplo, hay un diálo- 

go intercultural entre las y los quechuas y las y los aimaras. Por la 
cercanía cultural y de cosmovisión, no existen muchos obstáculos 
en este diálogo. 

El caso (2) es más exigente y difiere mucho de país a país. 
En el caso boliviano, se trata de un diálogo intercultural —que es 
mucho más que solamente multicultural- entre occidente y orien- 
te, entre las culturas golla y las culturas camba, pero también entre 
las culturas de los pueblos originarios y la cultura occidental domi- 
nante que en Bolivia se manifiesta en forma acriollada. 

Desde el punto de vista intercultural, lo “andino” no es 
una concepción cerrada y monocultural; desde su propia cosmovi- 
sión, se trata de una cultura y un modo de vivir que incluye a lo que 
es compatible con los principios básicos propios. Los problemas in- 
ter-étnicos en Bolivia obedecen más a factores económicos y políti- 
cos que a factores netamente culturales. El centralismo político y un 
gobierno oligocrático (de unos pocos) no favorecen al diálogo in- 
tercultural, sino lo obstaculizan. Por tanto, un estado multi-étnico y 
multi-nacional sólo puede funcionar a través de un diálogo entre 
los sectores, movimientos y pueblos, en condiciones de iguales y con 
el respeto a la alteridad. 
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En la situación actual, el diálogo intercultural entre los 
pueblos andinos (quechua y aimara) de Bolivia y la sociedad “cam- 
ba” se dificulta mucho por los intereses económicos y políticos de 
por medio. Cada diálogo tiene sus condiciones preliminares. En es- 
te caso, lo “andino” tiene que enfrentarse con múltiples prejuicios, 
con una larga historia de discriminación y racismo, de exclusión po- 
lítica, social y económica. Siegue existiendo mucho racismo en los 
dos lados, lo que hace prácticamente imposible un diálogo respe- 
tuoso y entre iguales. 

Lo mismo —o en peores condiciones— resulta referente al 
diálogo entre lo “andino” y lo occidental, sea en forma acriollada en 
Bolivia o sea en la forma de una supuesta cultura globalizada que se 
impone a través del mercado y. de los medios de comunicación.. Se 
trata de un diálogo entre desiguales y en condiciones desfavorables 
para los pueblos andinos. Esta es una de las razones por las que exis- 
te una resistencia por parte de las y los portadoras/es de lo “andino” 
de entrar en diálogo con la cultura occidental dominante. Por otro 
lado, el discurso dominante de Occidente es más un “monólogo” 
que un diálogo respetuoso. 

La síntesis de “transculturación” (como proceso histórico) 
e “interculturación” (como proceso de intercambio) suele llamarse 
“inter-transculturación” que refleja la complejidad de las relaciones 
entre pueblos, culturas, etnias y personas. En estos procesos y diálo- 
gos, ninguna parte queda inmune e intocada. Un verdadero diálogo 
intercultural siempre es abierto y desafía la posición propia. Lo “an- 
dino” ha adquirido en su larga historia de discriminación, exclusión 
y racismo una estrategia de incluir elementos culturales ajenos, sin 
perder la identidad propia. 

La resistencia frente a la dominación por una cultura he- 
gemónica no es un signo de terquedad y conservadurismo, sino una 
estrategia de supervivencia cultural y hasta física. El varón y la mu- 
jer andinos no son tercos ni conservadores, sino que tienen un an- 
helo de conocer modos de vida diferentes y de incluir elementos de 
otras culturas. Pero sí que tienen mucha reserva frente a valores y 
conceptos que estén incompatibles con la propia cosmovisión y éti- 
ca. Esto ocurre en la actualidad por ejemplo con la “cultura” neoli- 
beral, su exaltación del individualismo, de la competencia, de la 
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cuantificación monetaria y del consumo. Pero también ocurre con 
una actitud demasiado positivista que rechaza el misticismo y la éti- 
ca cósmica de la reciprocidad. 

Lo “andino” podría contribuir muchísimo en el diálogo in- 
tercultural con el paradigma occidental y las demás culturas bolivia- 
nas. En primer lugar, ofrece un modelo de inclusión que respeta a la 
alteridad y que vive con la diferencia. En segundo lugar, plantea al- 
ternativas a un modelo unidimensional de progreso y bienestar, fo- 
mentando economías solidarias, formas colectivas de trabajo y rege- 
neración, cuidado de las relaciones con el medio ambiente, y cues- 
tiona las premisas de un sistema capitalista cancerígeno (crecimien- 
to ilimitado; contaminación; exclusión; fetichismo del dinero etc.). 

La convivencia intercultural en Bolivia depende mucho de 
la viabilidad de un proyecto político de inclusión que respeta las di- 
ferencias y que fomenta las diferentes formas de diálogo e intercam- 
bio. Los proyectos hegemónicos de lo “andino” (república Kollasu- 
yu; nación qolla; nación aimara etc.) no son viables de punto de vis- 
ta económico y político, pero tampoco corresponden a lo que los 
pueblos andinos realmente aspiran: una nación dentro de una con- 
federación de pueblos que pueden autodeterminar su vida. La inter- 
culturalidad se plantea en Bolivia como alternativa a los separatis- 
mos etnocéntricos y a un estado centralista oligárquico. 


Notas: 


1 Según el cronista español Cieza de León, se les llamó “Andesuyos” a las y los 
+ pobladores/as de la parte nor-oriental (Paucartambo) del Cusco-(Cieza de 
León 1985). Hay indicios que los antikuna poblaron la parte oriental de la 
cordillera de los Andes antes de que fuera poblada y cultivada la parte del Al- 
tiplano peruano-boliviano. La importancia e injerencia de la serpiente (ama- 
ru; katari), del jaguar o puma y de la hoja de coca en las culturas andinas (so- 
bre todo quechua y aimara) hace pensar que estas culturas fueron fundadas 
o por lo menos fuertemente influenciadas por lo que Cieza de León solía lla- 

mar los “Andesuyos”. ] 

2 Una vez más: no se habla de culturas como “esencias” atemporales e inmuta- 
bles, sino como expresiones de una organicidad viva y transformadora de las 
personas que forjan “cultura. En un sentido fenomenológico, la” cultura an- 
dina no existe (sino distintas “culturas andinas”), pero sí como un tipo ideal, 
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Cuidar la vida 


Principios y elementos de una economía indígena andina 


1. Introducción 


Hablando de una “economía indígena”, nos remitimos 
tanto a las economías precolombinas en el ámbito andino, como a 
las economías aún existentes dentro de las comunidades indígenas 
(aimara, quechua, guaraní y otras), a pesar del acecho por las eco- 
nomías de extracción coloniales y de lucro liberales y neoliberales. 

De la misma manera como las economías liberales de Oc- 
cidente obedecen a un conjunto de principios filosóficos y antropo- 
lógicos, las economías indígenas tienen un trasfondo de “cosmovi- 
sión” integral que influye en la manera en que se percibe e imple- 
menta la economía respectiva. : 


2. Del Tawantinsuyu a las comunidades indígenas actuales 


Según los historiadores de la época precolombina del Ta- 
wantinsuyu (de 1300 a 1535), el modelo económico de esta región 
estaba determinado por una economía no monetaria, centrado en el 
abastecimiento de la población con los productos de necesidad dia- 
ria. Debido a los factores climáticos adversos (altitud, heladas, difícil 


, 
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acceso), se fomentó la implementación de economías autárquicas re- 
gionales, de acuerdo con los “pisos ecológicos”. Dentro de tal econo- 
mía local, el trueque de productos de diferentes pisos ecológicos ha 
sido vital para la supervivencia y salud de las y los pobladores.  » 

Para la producción se recurría a menudo a mecanismos 
colectivos como la mink'a (trabajo colectivo para un fin comunita- 
rio y social) o el ayni (intercambio recíproco de mano de obra). Es- 
tas formas permitieron aprovechar al máximo de la mano de obra 
existente en economías de escasez y de secuencias de cosechas en di- 
ferentes pisos ecológicos. Por la ausencia del dinero como un medio 
neutral de intercambio, el trueque de productos se realizó de acuer- 
do con el valor “existencial” de la mercadería, dependiendo de la 
cantidad, el acceso y la necesidad sentida. 

Con la llegada. de los españoles, este sistema se veía frente 
a una lógica totalmente distinta. Mientras que en el Tawantinsuyu, 
los minerales “preciosos” como el oro o la plata sólo tenían valor ri- 
tual y ceremonial, en la economía mercantilista de los colonizadores 
se convirtieron en valor en sí, en medio de intercambio universal, o 
incluso en fetiche de riqueza. El valor “existencial” de los productos 
(para la supervivencia) sufrió un cambio traumático: oro y plata que 
antes no tenían ningún valor “existencial”, se convirtieron en el valor 
“existencial” de la nueva economía de extracción, mientras que los 
productos de primera necesidad entraban al segundo plano. 

La reciprocidad fundamental en las interacciones econó- 
micas fue reemplazada paulatinamente por la asimetría entre dine- 
ro (oro) de valor “simbólico” y el producto de valor “existencial”. 


3. Trasfondo pachasófico de la economía indígena 


Para el jaqi o runa en los Andes, lo que Occidente viene 
llamando “economía”, es ante todo un acto de establecer y restable- 
cer el equilibrio y la armonía cósmicos. La gran casa (oikos) del uni- 


verso, el pacha universal, obedece a ciertos criterios y leyes (nomoi) 


que no pueden ser alterados, sino más bien guardados y conserva- 
dos. La viko-nomía andina es, ante todo, el cuidado y la preservación 
de esta gran casa común que llamamos pacha o universo ordenado. 
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Por lo tanto, para las comunidades indígenas, la economía 
es a la vez ecología, uso racional y prudente de esta “casa”, o en otras 
palabras: “ecosofía”, es decir: la sabiduría milenaria de cuidar, con- 
servar y habitar esta casa universal, este equilibrio cósmico que re- 
quiere de la actividad humana. El ser humano andino, antes de ser 
“productor” y “consumidor”, es jardinero y cuidante (arariwa) del 
corgunto de los elementos eco-sóficos. La única fuerza realmente 
productora es la Pachamama o la mama pacha; el runa o jagi es el 
“cultivador” de ésta, que a la vez siempre implica una función ritual. 

Entonces, la economía indígena no es ni antropocéntrica 
ni mercadocéntrica, sino biocéntrica, es decir: centrada en la vida y 
su conservación. Como en la cosmovisión andina no hay ningún 
sector o nivel que esté totalmente inerte (no-vivo), la economía in- 
dígena es a la vez cosmocéntrica (o pachucéntrica). : 

De ahí que los principios de complémentariedad y reci- 
procidad, de relacionalidad y correspondencia que rigen a nivel pa- 
chasófico, también tienen su vigencia en las actividades “económi- 
cas”, en sentido más occidental de la palabra (producción, comercia- 
lización, distribución, reproducción). 


+ Principio de relacionalidad: toda actividad “económica” tiene 
.que ver con el conjunto de actividades humanas (relacionalidad) 
" y cósmicas. No existe un campo económico totalmente separado 
de otros campos, obedeciendo a otras “leyes” o “lógicas”. Lo eco- 
nómico tiene que ver con lo religioso-ritual, con la reproducción 
humana, con la conservación y la continuación de la vida, con lo 
político (organización comunal), con lo educativo y lo cultural. 
““Cultura” es sobre todo el cultivo de pacha, “agri-cultura”. 

+ Principio de complementariedad: toda actividad “económica” 
obedece a este rasgo fundamental de la cosmovisión andina, en 
el sentido de que no puede haber una cierta actividad (por ejem- 
plo: extracción de mineral o cosecha), sin su complemento (re- 
tribución simbólica o ritual). Es la base para mantener el equili- 
brio cósmico y social, y garantiza la fertilidad de los agentes que 
dan vida (Pachamama; animales, seres humanos). — 

+ Principio de correspondencia: toda actividad “económica” se da 
en correspondencia con los factores macro-cósmicos que son el 
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5. Economías indígenas: una alternativa para todas y todos 


En vista de los grandes y crecientes desequilibrios climáti- 
cos, meteorológicos y sociales, la economía indígena con sus princi- 
pios básicos puede ofrecer una alternativa, en el diálogo intercultu- 
ral con otros paradigmas económicos. 


» El sistema ecosófico es un sistema finito que no permite el creci- 
miento ilimitado (un fenómeno cancerígeno). La “lógica” capi- 
talista apuesta por un crecimiento ilimitado de la producción y 
del consumo, con el resultado de una bifurcación de la población 
en poseedores y en “poseídos”. 

+ La extracción desenfrenada de materias primas, sin su restitu- 
ción, y su consumo masivo no sólo causan severos daños al 
ecosistema del planeta, sino hacen agotar, dentro de poco, las 
grandes reservas que se han formado en millones de años. La 
economía indígena fomenta el uso de recursos renovables 

(agua, madera, energía solar y eólica) sobre los no-renovables. 

+ La economía capitalista es necrófila en sus principios y tenden- 
cias, porque apuesta por el valor “existencial” del dinero (que no 
se puede comer) y presupone el “crecimiento” perverso de dine- 
ro (lucro, especulación). Una economía indígena es biófila por- 
que apuesta por la conservación y perpetuación de la vida en sus 
múltiples formas. El criterio de la “buena vida” (allin kawsay; su- 
ma qamaña) es una alternativa tanto al despilfarro primermun- 
dista, como a la pobreza endémica en gran parte del planeta. 

+ Una economía tecnócrata olvida el nexo irrenunciable del que- 
hacer económico con otras esferas de la realidad, como son los 
aspectos culturales, sociales, políticos y religiosos. Una economía 
desligada de todos estos aspectos sólo obedece a criterios de ren- 
tabilidad, maximización de ganancia, crecimiento cuantitativo y 
valores de la bolsa, pero olvida la vida en su integralidad. Las 
economías indígenas están insertas en un todo de relaciones hu- 
manas, religiosas y pachasóficas. 

Para las economías indígenas, el ser humano no puede ser “due- 

ño” del ecosistema (aire, agua, tierra, minerales, hidrocarburos, 

etc.), sino su “cuidante” y “jardinero”. La privatización de las ba- 
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ses de la vida, tal como lo propone la economía neoliberal del 
mercado, es una perversión y una amenaza al equilibrio precario 
en lo cósmico, climático, social y político. 

Los valores de solidaridad, soberanía alimentaria y de agricultu- 
ra sostenible no pueden ser cultivados por una “lógica” de renta- 
bilidad y crecimiento, de privatización y de consumismo. La 
concepción antropológica del capitalismo parte del egoísmo in- 
trínseco del ser humano; la antropología andina más bien parte 
de los principios de la ayuda mutua, de la sociabilidad del ser hu- 
mano, y de una visión más allá del ego- y antropocentrismo oc- 
cidentales. 

Y por fin, las economías indígenas toman en serio la responsabi- 
lidad inter-generacional, es decir: la sostenibilidad económica a 
largo plazo (para futuras generaciones). En las economías capi- 
talistas, la ecología y la responsabilidad inter-generacional tienen 
que someterse al dictado de la inmediatez y del desenfreno 
(“aquí y ahora, y de forma ilimitada”); no le preocupa lo que vie- 
ne “después del diluvio”. Se trata de una economía propensa al 
suicidio colectivo. 


Filosofía Andina y 
Asamblea Constituyente 


La Asamblea Constituyente en Bolivia, prevista para el 
lapso entre agosto de 2006 y julio de 2007, pretende ser fundacio- 
nal en un sentido bastante radical: se refundará la República bo- 
liviana sobre fundamentos sólidos de inclusión y de participación 
de las grandes mayorías indígenas del país. La fundación de la Re- 
pública con el acto de la Independencia, en 1825, ha sido una em- 
presa de úna elite criolla pujante, que ha excluido desde el inicio 
no sólo a las mujeres y mestizos, sino sobre todo a los miembros 
de los pueblos originarios. Éstos sirvieron durante la República 
de “carne de cañón” en las “guerras patrióticas”, recibiendo las mi- 
gajas que cayeron de las mesas de los banquetes ptos de las 
oligarquías de turno. : 

Hoy estamos ante una hora histórica, con un gobierno in- 
dígena y movimientos sociales que reivindican la conducción de es- 
te país, con la inclusión de las minorías, entre ellas de las elites crio- 
lla y blanca (q'ara). Por primera vez en la vida colonial y republica- 
na, la suerte del país será determinada por sus pobladores origina- 
rios, por el 63% de la población que se declara “indígena”. 
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1.  Hlustración europea como trasfondo de la Constitución polí- 
tica vigente 


La primera Constitución fundacional de 1826 resume el 
espíritu de la Revolución Francesa y las ideas ilustristas del siglo 
TI, sobre todo de vertiente francesa. El liberalismo político que 
se plasma en las ideas del individualismo, de la propiedad privada 
de medios de producción y en la libertad de la persona, ha entrado 
fuertemente en la primera Constitución del nuevo Estado bolivia- 
no, en detrimento de los valores ancestrales del comunerismo, de la 
ayuda mutua, de la reciprocidad y de la identidad colectiva. Ha sido 
y aún es— una Constitución a favor de una elite empresarial e inte- 
lectual que sabía dominar y alienar durante más de 180 años una 
mayoría “sorda”, en nombre de los mismos ideales de la Ilustración. 
A pesar de que se incluyó en la Constitución vigente de 
1993 la “pluriculturalidad” y “multietnicidad” del país (mas no el 
carácter “multi-naciona)”), y se consideró el sufragio universal con 
la Revolución de 1952, los pueblos originarios no tuvieron hasta ha- 
ce poco representatividad política, y las mujeres todavía forman una 
minoría en los cargos políticos del país. Pese a los discursos de “par- 
ticipación ciudadana” de las “autonomías” de pueblos indígenas, del 
reconocimiento de los idiomas vernáculos (sobre todo del quechua 
y aimara), de una educación bilingúe, las mayorías de la población 
de Bolivia quedaron siempre en una situación de “mendigos” y de 
“solicitantes” 

El “multiculturalismo” plasmado en la Constitución, 
más que un inicio de inclusión política y social, resultaba ser una 
palanca para fomentar una tolerancia cultural posmoderna que 
no toca las cuestiones de Poder, de propiedad y de autodetermina- 
ción. La elite criolla -o q'ara— podía seguir con su proyecto de ex- 
clusión fáctica, gracias a oa pesar de un discurso “incluyente”. El 
racismo de las minorías blancas, criollas y Mmestizas, frente a las 
mayorías indígenas, se hizo soñar hasta en los últimos días antes 
del triunfo abrumador del MAS (Movimiento al Socialismo), es 
decir: de los pueblos originarios y los movimientos sociales. En la 
argumentación de los perdedores, dominaron lógicas occidentales 
de “progreso”, “civilización”, “eficiencia” y “globalización”. 
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2. Una nueva filosofía para un nuevo mundo 


La Asamblea Constituyente venidera precisa -si no En . 

entrar a la historia como mera “cosmética” de una Carta di ob- 
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3. Aportes de la Filosofía Andina 


La Filosofía Andina resume la sabiduría milenaria de ee 
pueblos originarios de los Andes que en el caso ai : 
mayoría absoluta de la población. Incluso una ciuda e a 
“camba” como Santa Cruz de la Sierra está compuesta e 
centaje muy elevado (más del 40%) de personas peo crol 
de miembros de otros pueblos originarios. Por lo tanto, la e 
Andina, si bien no es de lejos la única sabiduría autóctona ene a 
tiene un peso particular en la formulación de acord Era 
imprescindibles para la elaboración de una Constitución incluy 


te y representativa. 
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Ante todo, el principio fundamental de la “relacionalidad” 
prohíbe cualquier proyecto excluyente, sea de índole “qolla” “cam- 
ba”, “andinista” o “neo-elitista”; la Filosofía Andina parte del princi- 
pio de la no-dualidad, de la indlasiidad de opuestos, y de la relacio- 
nalidad de todo tipo de instancias, personas y culturas. 

Más que un proyecto “multicultural”, se trata de una vi- 
sión verdaderamente “intercultural”. La interculturalidad política y 
social se refleja en el debate político abierto y dirigido a consenso 
más que a decisiones formalmente mayoritarias. La democracia 
“andina” no es “dedocracia”, no “democradura”, sino un complejo 
proceso de incluir minorías en un consenso siempre inacabado. No 
sería muy “andina” la implementación e imposición de un modelo 
“monocultural” de procedencia aimara o quechua, en reemplazo al 
monoculturalismo occidental vigente, tanto en las leyes, la Consti- 
tución todavía actual como en la sociedad civil y los medios de co- 
municación. Un racismo moreno no es mejor que un blanco, y una 
posición excluyente indígena no tiene mérito alguno sobre la exclu- 
sión centenaria por las elites criollas y blancas. — . 

Por el otro lado, la descolonización mental, educativa y 
política requiere de fuerzas unidas de todos los sectores, clases y et- 
nias de este país. Según la dialéctica de “amo y esclavo”, o de la dia- 
léctica entre opresor y oprimido/a, no sólo los miembros de los pue- 
blos originarios tienen que “descolonizarse” o “desalinearse”, sino 
también las minorías “occidentales”. El proceso constituyente po- 
dría ser una toma de conciencia de esta dialéctica fatal que nos ha 
desalojado de nuestras propias identidades y nos ha alienado de 
nuestras raíces, ideales y proyectos. 

La Filosofía Andina plantea lo político como un instru- 
mento del cuidado de la vida en todas sus dimensiones, tanto cós- 
micas, físicas como sociales y culturales. El “poder” político es un 
“poder ser”, una posibilidad de imaginarse un mundo en donde 
puedan caber todas y todos, y también la naturaleza. La sabiduría 
andina no fomenta la acumulación de poder ni de riqueza o bienes, 
sino el usufructo prudente de los recursos existentes, incluso la es- 
piritualidad y religiosidad. 

El ser humano no es dueño, sino cuidador y facilitador de 

“vida. Por lo tanto, la “venta” del sustento de la vida (agua, territorio, 
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gas, minerales, biodiversidad, etc.) es una declaración de guerra pa- 
ra las poblaciones originarias. No puede ser que un puñado de “se- 
ñores” se adueñe del fundamento de la vida que tiene carácter sa- 
grado para las y los andinos/as (Pachamama). La economía es “eco- 
sofía”, es decir: sabiduría para manejar la casa común de todas y to- 
dos, para el bienestar y la “buena vida” (allin kawsay/suma qamaña) 
de plantas, animales y seres humanos. 

De acuerdo con la Filosofía Andina, una Constitución po- 
lítica incluyente y culturalmente contextualizada, no puede estable- 
cer dicotomías entre la vida humana y no-humana, entre lo “profa- 
no” y lo “religioso”, entre varón y mujer, entre economía y política, 
entre cultura y naturaleza. Más bien tiene que tender puentes (cha- 
kanas) entre todos los abismos que la Colonia y la República han 
abierto, para garantizar el flujo respetuoso y enriquecedor de ener- 
gías, saberes, ideales y proyectos de vida. 

Finalmente, una Constitución acorde con los principios 
de la Filosofía Andina tiene que acabar de una vez por todas con el 
androcentrismo aún vigente, sea en forma del patriarcalismo semi- 
ta-occidental o del machismo hispánico. La exclusión de la mujer de' 
la vida política, social y cultural no puede ser tolerada más; la racio- 
nalidad androcéntrica de Occidente tiene que ceder ante una racio- 
nalidad de complementariedad “sexuada”. 


4. El peligro del purismo cultural 


En la euforia de la victoria “indígena”, existe el peligro 
eñninente de buscar las raíces “puras” y no-contaminadas de la sabi- 
duría autóctona andina. Sin embargo, la Filosofía Andina no pre- 
tende hacer resucitar un pasado idílico (que nunca existía) ni una 
sabiduría pre-hispánica des-occidentalizada. Los pueblos origina- 
rios de Bolivia —y los andinos en especial— no pretenden este “retor- 
no” anacrónico, pero sí un pachakuti, un cambio paradigmático de 
las relaciones de poder y de las concepciones dominantes. 

No se trata ya de “incluir” a las y los indígenas en un pro- 
yecto político moderno o posmoderno, sino al revés: la inclusión de 
lo moderno y posmoderno, de las minorías no-indígenas (negras, 
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Lo “indígena” como provecto 
proy | 


político 


Las ceremonias en torno a la toma de posesión de Evo 
Morales Aima como presidente electo de Bolivia, han suscitado una 
serie de expectativas, esperanzas y sentimientos de satisfacción, pe- 
ro también de interrogantes, preocupaciones y temores. Tanto la ce- 
remonia aimara en Tiwanaku como la posesión del cargo presiden- 
cial en La Paz, estaban bajo una fuerte carga “indígena”; la simbolo- 
gía andina (sobre todo la aimara) estaba presente en todas partes, 
desde la vestimenta, la música, los discursos hasta la presencia de 
mujeres y varones indígenas provenientes de las dos Américas. 

. Enlos últimos meses, se podía apreciar un debate caluro- 
so en los medios sobre la “indigeneidad” de Evo Morales. El novelis- 
ta peruano cosmopolita Vargas Llosa desató en El País una contro- 
versia sobre el asunto, tomando lo “indígena” como una categoría 
netamente fisonómica y hereditaria. En el Censo Nacional de 2001, 
más del 62% de las y los bolivianas/os mayores de 18 años se consi- 
deraban “indígenas”, lo que no puede significar que todas y todos 
tengan tez oscura, rasgos andino-amazónicos, apellidos quechuas o 
aimaras, hablen un idioma vernáculo, practiquen rituales ancestra- 
les y mastiquen coca. 

Es hora entonces de hablar de lo “indígena” como una ca- 
tegoría social y política, más que de un rasgo racial y étnico. Tanto 
en la ceremonia andina de Tiwanaku como en la fiesta en la plaza de 
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los Héroes en La Paz, llamaba la atención la presencia multitudina- 
ria de extranjeras y extranjeros no-indígenas (en un sentido étnico). 
¿Qué fue lo que buscaban en un acontecimiento que significa un 
verdadero pachakuti en la historia de Abya Yala? , 

Pienso que lo que se preparaba a lo largo de los últimos 
quince años en Bolivia —pero también en otras partes del continente 
y que se desembocó el 18 de diciembre de 2005 en la victoria aplas- 
tante del MAS (Movimiento al Socialismo) y de Evo Morales, es el re- 
surgimiento de un proyecto político a partir de lo “indígena”. No se 
trata de otro gobierno “racista” (aunque del otro bando) y etnocén- 
trico, sino de la recuperación del poder de las y los que fueron subyu- 
gados/as y desempoderados/as a lo largo de los últimos 500 años. 

Este proyecto político “indígena” no' tiene como objetivo 
una sociedad étnicamente pura y no pretende implementar un apart- 
heid al revés. Quiere plantear revertir una injusticia histórica gigan- 
tesca (por eso ya un verdadero pachakuti) y plantear alternativas des- 
de la “América Profunda” al modelo occidental capitalista y neolibe- 
ral. La experiencia milenaria de los pueblos indígenas de Bolivia y Ab- 
ya Yala en general puede aportar elementos propositivos y esperanza- 
dores en este momento crucial de la historia de la humanidad. 

Lo “indígena” se inserta en la onda altermundista (“otro 
mundo es posible”) desatada por otra revolución indígena, la zapatis- 
ta en México, en el sentido de plantear una política y economía des- 
de valores y cosmovisiones “indígenas”. Esto significa: que lo “indíge- 
na” no es propiedad exclusiva de aimara- y quechua hablantes, ni de 
personas con tez oscura, sino de todos los pueblos de buena voluntad 
que quieren y trabajan por un cambio radical (paradigmático) en las 
relaciones humanas y con la naturaleza. 

Lo “indígena” como proyecto político parte de la convic- 
ción andina (y fuera de ella) de que el ser humano.no es dueño de 
la “casa común” (oikumene) que se llama pacha, cosmos, naturaleza, 
Tierra o como sea, sino que es copartícipe creador y vigilante del or- 
den universal. Y eso a su vez lleva a la posición política de que los 
recursos naturales nunca pueden ser propiedad de un puñado de 

empresas privadas, porque el agua que bebemos, el aire que respira- 
mos y los bosques que transitamos son de todas y todos. Por otro la- 
do, lo “indígena” como proyecto político hará hincapié en la reci- 
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procidad y equilibrio entre los actores, sean humanos o no huma- 
nos, cuestionando severamente los dogmas vigentes del neolibera- 
lismo y la política oligárquica de exclusión. Será un proyecto inclu- 
yente o no será ya proyecto. 

Es de esperar que el nuevo gobierno de Evo Morales en- 
tienda lo “indígena” en este sentido y no lo deje devaluar como un 
proyecto etnocéntrico, excluyente, anacrónico y patriarcal. La equi- 
dad de género —por ejemplo- será un desafío mayor, en vista de que 
en las campañas del MAS e incluso en el gabinete del nuevo gobier- 
no, las mujeres ocupan un lugar marginal. Lo “indígena” como pro- 
yecto político necesariamente incluye la equidad real de las mujeres, 
en todas las capas de la sociedad; en su defecto, el nuevo gobierno 
perpetuaría el antiguo patriarcalismo criollo por un machismo ai- 
mara, invocando en vano lo “indígena” para tal empresa. 

Habrá también que internacionalizar (como una globa- 
lización de la solidaridad) lo “indígena”, buscando alianzas a tra- 
vés de Estados, culturas, capas sociales, colores de piel y religiones, 
para aunar esfuerzos para materializar este sueño de “otro mundo 
posible”. Si lo “indígena” maneja una lógica incluyente, no existe: 
ninguna razón por la que tendría que caer en el exclusivismo oc- 
cidental, pero esta vez desde el otro lado. Lo peor de un gobierno 
“indígena” sería una política basada en un etnocentrismo andino 
y una política de cuoteo (nepotismo) indígena. Recién la libera- 
ción de lo “indígena” de lo étnico y racial le puede dar dignidad 
social y política que va mucho más allá del MAS (Movimiento al 
Socialismo) y de Bolivia. 


Al 


« 
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Apu Taytayku / 
| Achachila Tataku 


Implicaciones teológicas del pensamiento andino 
1. Introducción 


Los numerosos ensayos sobre la religiosidad (o religión) 
andina! hablan prácticamente sin excepción del carácter predomi- 
nantemente sincrético del pensamiento teológico y de la praxis ri- 
tual de los pueblos del trapecio andino. Aunque este sincretismo pa- 
ra muchos puede ser un signo de impureza y heterodoxia, es ante 
todo un hecho histórico, y tiene que ver con una historia sumamen- 
te compleja de imposición, interpenetración, extirpación y resisten- 
cia. La religiosidad y la religión son fenómenos culturales, y como 
tal, están sujetas al proceso orgánico de los diferentes grupos étni- 
cos y sociales. 

Cabe recordar que también la religión cristiana, hasta la 
más pura ortodoxia católica y evangélica, es un producto eminente- 
mente sincrético, fruto del matrimonio entre el ruah hebreo y el lo- 
gos griego.? 

Hablando del sincretismo religioso andino, se trata de 
algo nuevo, de una verdadera síntesis, y no simplemente de una 
yuxtaposición de dos concepciones incompatibles. La religiosidad 
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sultado de una occidentalización o helenización muy acentuada. 
El dogma cristiano lleva las huellas de la filosofía griega, y hasta 
hoy día resulta difícil exculturar, o mejor dicho: deshelenizar la . 
teología cristiana.$ 
En el caso de los pueblos indígenas del continente ameri- 
cano de Abya Yala, el paradigma occidental-helénico de la religión 
cristiana se enfrentaba desde los comienzos de la evangelización a 
varios paradigmas de cosmovisión propia y a una religión autócto- 
na. A pesar de que la religión cristiana (la “cruz”) se. impuso por el 
poder político y militar (la “espada”), y empezó a reemplazar paula- 
tinamente las religiones autóctonas, no ocurrió lo mismo con los 
respectivos paradigmas conceptuales o Weltanschauungen. La reli- 
giosidad (o religión) andina (para limitarnos a este paradigma con- 
creto) es mucho más andina que helénica. Aunque el lenguaje teo- 
lógico oficial expresa las concepciones griegas de “esencia; 'naturale- 
za, persona, “sustancia; “cuerpo y alma etc., el runa/jagi las entien- 
de a su manera dentro del horizonte de sus propias categorías. Pue- 
de hablar de la “Trinidad”, pero la entiende de otra manera que el ca- 
tecismo o teólogos europeos como Rahner o Schillebeeckx.7 

Para los runa/jagi, la religión cristiana se ha andinizado 

hasta en lo más profundo de sus corazones. Claro que uno podría 
hablar también del proceso inverso: lo andino se ha cristianizado. 
Aunque esta dirección (como momento de un movimiento dialéc- 
tico) parece estar mucho más conforme a los acontecimientos his- 
tóricos de la “evangelización yo pienso que el impacto desde el otro 
lado ha sido igualmente fuerte: la religión cristiana ha sufrido una 
fuerte re-interpretación desde el mismo pensamiento andino, no 
solamente en las manifestaciones rituales y sociales, sino en las mis- 
mas concepciones teológicas. 

El presente trabajo pretende dar algunas luces acerca de 
este impacto conceptual de la cosmovisión y filosofía andinas sobre 
las categorías teológicas fundamentales del cristianismo. El enfoque 
no es netamente teológico ni fenomenológico, sino una suerte de 
análisis filosófico aplicado al fenómeno de la religiosidad (o reli- 
gión) andina. Hablando de dos paradigmas opuestos: “pensamiento 
occidental” y pensamiento andino, se entiende que se los toma en el 
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sentido de “tipos ideales” (Max Weber), y no como manifestaciones 
históricamente identificables. 

Vamos a analizar las implicaciones teológicas del pensa- 
miento andino (acápites 2-7), tal como aparecen en el primer traba- 
Jo de este libro, y sacaremos una conclusión (acápite 8). dá 


2. Dios como fuerza ordenadora 


A pesar de que la evangelización haya logrado inculcar en 
los runa/jaqi una concepción bastante ortodoxa de Dios, ésta, sin 


embargo, contiene muchos rasgos que tienen que ver con los presu- 


puestos conceptuales del pensamiento andino. 

En primer lugar no existe en el idioma quechua o runa si- 
mi (“idioma de gente”), respectivamente en aimara o jagi aru una 
palabra específica para Dios” (como nombre genérico); el runa/jagi 
usa el término español “Dios”, pero casi siempre junto a otro 
nombre o título. Lo más común es la expresión Taytacha/Tataku 
Dios o simplemente Taytacha/Tataku (“Padrecito”), lo que demues- 
tra el fuerte impacto de la evangelización. 

La concepción andina de “Dios” está muy lejos de la con- 
cepción filosófica occidental que concibe a Dios como “sustancia in- 
finita, causa sui, ens necessarium y actus purus, y que enfatiza los 
atributos divinos de trascendencia, eternidad, inmutabilidad, omni- 
potencia y absoluteza 

La religiosidad (o religión) andina no concibe a Dios co- 
mo una realidad trascendente y absoluta, es decir: como un ente que 
existe fuera de toda relacionalidad y más allá del universo. La idea 
deísta de un Dios extra-mundano no tiene nada que ver con la con- 
cepción andina de Dios. 

Dios más bien es de cierto modo parte del cosmos, no co- 
mo un ente entre otros, sino como la red universal de relaciones: to- 
do está en Dios. Este panenteísmo andino tal vez tenga una afinidad 
con el monismo de Spinoza, quien acepta una única sustancia como 
totalidad de todos los entes interrelacionados, la que es a la vez Dios 
y la naturaleza (Deus sive Natura).M 
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Por lo tanto, el “Dios Creador” no juega un papel impor- 
tante en la religiosidad (o religión) andina. La religión incaica tam- 
poco conocía una deidad hacedora y creadora de todo. El universo 
existe desde la eternidad, y la idea de una creatio ex nihilo resulta 
ser absurda. Todo proviene de algo; la vida brota de la tierra, el ser 
humano sale de las mismas entrañas de la Pachamama.2 

Ñ Los primeros misioneros identificaron al Dios Creador 
del libro bíblico de Génesis con el dios incaico Wiraqocha/Wiraqu- 
cha, introduciendo así una concepción ajena al pensamiento andi- 
no. Wiragocha/Wiraqucha (o “Ticsi Wiragocha Pachayachachig”3, 
igual que Pachakamag, no es creador ni hacedor, sino ordenador y 
movedor de todo el universo. Tiene la tarea de “recrear” un cosmos 
desde el caos (no ex nihilo: desde la nada), causado por un pachaku- 
ti (cataclismo cósmico), es decir: restablecer un universo ordenado, 
un sistema seguro y definido de relaciones. Ésta es en el fondo tam- 
bién la concepción del yavista en Génesis 2: 5ss. Wiragocha/Wiraqu- 

- cha figura como dios supremo en los dibujos de Pachakuti Yanqui 
Salcamaygua (1613) de nexo entre las oposiciones de Sol y Luna, es- 
trella matutina y vespertina, es decir corno representación de la re- 
lacionalidad complementaria dentro del mismo universo (ticsimu- 
yu) (Espinoza 1987: 451). 

: Para el runa/jaqi de los Andes, Dios es entonces ante todo 
la base necesaria para el orden en el úniverso, tanto natural como 
ético. El primer atributo teológico no es la omnipotencia o creativi- 
dad, sino la providencia: Dios es ante todo cuidante (arariwa) y 
acompañante. En este sentido, el pueblo lo llama con todo cariño 

. Taytacha/Tataku: es como un padre que cuida a sus hijos, conser- 
vando de esta manera el orden que recién hace posible la vida. 

La concepción trinitaria cristiana favorece sustancialmen- 
te el acercamiento de los dos paradigmas con respecto a Dios. La 
Trinidad es la síntesis de absoluteza y relacionalidad en Dios; por lo 
tanto, el Dios cristiano también participa en el rasgo principal del 
pensamiento andino (relacionalidad). Dios trino es en sí mismo (ad 
intra) relacionalidad, y lo es más todavía en sus aspectos trascen- 
dentes (ad extra).!* Sin embargo, el pensamiento andino no piensa 
en tríadas tal como lo hace el pensamiento dialéctico y analógico 
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3. Jesucristo como chakana 
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la cruz es ante todo una chakana,!3 un puente entre diferentes re- 
giones cósmicas, entre arriba y abajo, izquierda y derecha. La cha- 
kana es el prototipo de un “fenómeno de transición” que posibilita * 
la relación entre entidades y acontecimientos de diferente índole y 
ámbitos distintos. La cruz en la cumbre de un cerro establece y 
conserva simbólicamente la relación vital entre micro- y macrocos- 
mos, entre Cielo y Tierra. Las cimas de las montañas (sobre todo 
los nevados) tienen un carácter numinoso, porque son el lugar de 
contacto y transición entre kay/aka pacha y hanag/alax pacha, en- 
tre Tierra y Cielo.!? : 

Jesús como chakana universal es el mediador o “relacio- 
nador” por excelencia. Su doble naturaleza (humana y divina) le 
privilegia en esta tarea cósmica. La cruz no es tanto símbolo de la 
muerte, sino de la vida que brota a raíz de la relación cósmica ins- 
tituida; las cruces son verdes (signo de la vida) y sin corpus, y se le- 
vantan en el punto más elevado del cerro. Protegen a la comuni- 
dad, y a la vez establecen una relación con el cielo (hanag/alax pa- 
cha), que es imprescindible para la fecundidad de la tierra (lluvia). 

Aunque el runa/jagi repite a fin de cuentas la fórmula del 
credo de la divinidad de Jesucristo (“Hijo de Dios* o Diospa Churin / 
Diosna Yugapa), en la práctica le considera más bien como uno de 
los Santos, aunque el supremo en una jerarquía. Jesús como Santo 
ejemplar es el intermediario e intercesor más importante de la reli- 
giosidad popular, sobre todo en y a través del símbolo de la cruz. Es 
Dios disfrazado de anciano o pobre que se presenta en las fiestas pa- 

ra ser acogido; en caso contrario castiga a los culpables con un dilu- 
vio u otra desgracia,20 : 
Existe también una fuerte identificación de Jesucristo con 
el Inkarrí, figura mítica de la supervivencia del incanato bajo el do- 
minio de los españoles. Según la leyenda, Inkarrf! es perseguido, 
huye a la selva (uray/manqha pacha o yunka) y sigue viviendo ahí 
para resucitar un día de entre los pobres y restablecer el gran Impe- 
rio incaico. Para muchos runa/jagi, el revolucionario Túpaq Ama- 
ru, respectivamente Túpaq Katari?? era una encarnación del Inkarrí. 
El mito popular tiene muchas paralelas con Jesucristo: Túpaq Ama- 
ru / Túpaq Katari) fue un líder carismático, luchó contra la injusti- 


SI EL SUR FUERA EL NORTE | 175 


cia y explotación de los indígenas, fue descuartizado, pero resucita- 
ría un día juntando sus extremidades desde las cuatro regiones (Ta- 
wantinsuyo/u) para hacer justicia: la parusía de Cristo en términos 
de la utopía andina. 


4. El panteón andino 


Aunque Jesús representa el eje de la mediación religiosa 
entre el ser humano y Dios Taytacha/Tataku, no es de lejos el úni- 
co intermediario. La concepción holista del pensamiento andino 
presupone una gran cantidad de relaciones entre las diferentes es- 
feras y los distintos niveles. La mediación se realiza en forma jerár- 
quica, de acuerdo con la importancia y vitalidad de la relación por 
establecer. El runa/jagi no aplica de manera consecuente la diferen- 
cia ontológica que la filosofía occidental establece entre un Dios 
trascendente y el mundo creado. Tal ruptura o separación es in- 
compatible con el principio holista y la correspondencia esencial 
entre todas las esferas del universo: lo divino no es diferente toto 
coelo de lo humano.?> 

A pesar de que los runa/jaqien su gran mayoría hayan he- 
cho suya la idea andrógina o hasta masculina de Dios Taytacha/Ta- 
taku, en la esfera de los intermediarios aplican consecuentemente el 
principio de complementariedad. Jesús y María, la Pachamama y los 
Apus/Achachilas son parejas complementarias. Como ya hemos vis- 
to, Jesucristo (respectivamente sus muchas hierofanías particulares) 
ocupa en el símbolo de la cruz el lugar sagrado de los Apus/Achachi- 
las o deidades andinas de los cerros. Del mismo modo, podemos 
apreciar una paralela entre la Virgen María o Mamacha y la Pacha- 
mama (Madre tierra). La complementariedad sexual en el panteón 
andino se manifiesta a todo nivel. Aunque Dios Taytacha/Tataku 
ocupa una posición extraordinaria, pero sin carecer de la polaridad 
intrínseca (véase nota 29), el runa/jagi lo ve frecuentemente como 
contraparte masculina complementaria de la Pachamama. El lugar 
“natural” de Taytacha/Tataku es el cielo (hanag/alax pacha) con to- 
dos los fenómenos astronómicos y atmosféricos, mientras que la 
Pachamama gobierna la Tierra (kay/aka pacha). Sin embargo, el Apu 
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es el complemento real y eficaz de la Pachamama, lo que causa cier- 
ta rivalidad e incompatibilidad entre los principios masculinos de 
Taytacha/Tataku y Apu/Achachila (Schlegelberger 1992: 301ss.).2 

El Apu/Achachila, por su función mediadora entre hana- 

q/alax pacha y kay/aka pacha, es responsable de la fecundación de 
la Pachamama mediante la lluvia y el Sol, pero también de los de- 
sastres naturales en el caso de una ruptura del orden ético por par- 
te de los seres humanos. La Pachamama tiene una función media- 
dora entre kay/aka pacha y uray/manqha pacha, y da sus frutos co- 
mo resultado de la relación fecunda entre ella y el Apu correspon- 
diente. Para el runa/jaqi, la vida siempre es el producto de una re- 
lación complementaria de dos fuerzas opuestas; un Dios absoluta- 
mente trascendente y autosuficiente es estéril e impotente, y no 
puede ser el “Señor de la Vida”. La reinterpretación teológica de la 
ortodoxia cristiana mediante concepciones andinas reivindica con 
mucha fuerza el elemento femenino de Dios en la figura de la Vir- 
gen-Pachamama”25 

Es muy significativo que la religiosidad (o religión) andi- 
na ha desarrollado una trinidad femenina como contrapeso a la tri- 
nidad cristiana de fuertes rasgos masculinos. La Pachamama es Pa- 
cha Tierra, Pacha Ñusta y Pacha Virgen; la tercera persona represen- 

" ta a la Virgen María en sus diferentes hierofanías (Virgen del Car- 
men, Candelaria, Natividad, Asunta, de los Remedios, de Belén, de 
Urkupiña, de Copacabana, etc.). Existe úna relación interesante con 
Jesucristo en el sentido de que durante la Semana Santa, la Pacha- 
mama no escucha porque está preocupada por la suerte de su pare- 

- ja' Jesús; por esta misma razón, no puede controlar a.los espíritus 
malignos o soq'a/supaya (Gow 1976: 5). 

Tanto los Apus/Achachilas como la Pachamama ocupan 
un lugar estratégico con respecto a la mediación entre los diferen- 
tes niveles de la realidad (pacha). Esto les asigna la función de cui- 
dantes y protectores, con relación a los múltiples “fenómenos de 
transición” (lluvia, rayo, trueno, manantes, arco iris, etc.) que para 
el runa/jagi son hierofanías de deidades inferiores. Gran parte de la 
religiosidad (o religión) andina se dedica a rituales de protección y 
cuidado con respecto a estas zonas de peligro e inseguridad. 
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sde Estos Intermediarios inferiores tienen que ver con fenó- 
os atmosféricos, tal como el rayo (illapa/qhaxya), el arco iris 


(KCuychi/kirimi) y la neblina (Pphuyu/qinaya), con los cuerpos celes- 


encarna en sí mismo la bipolaridad (Estermann 1993: 217) 
a E lomo católica de los Santos ha encontrado aquí 
aldo de cultivo religioso propici 
nc P1CiO y muy fecundo. En la reli 
glosidad (o religión) andina se d a 
esconoce normalmente las hagi 
grafías concretas de los Santos Í pa 
de » Pero se enfatizan las funci 
pecíficas de cada uno Cada Sa j Es 
cÍficas y nto es un intermediari % 
pecialidad propia en la resolució | OA 
a ción de problemas y di 
ab IC as y dificultades, de 
omo también la tienen las dei inas i 
re as deidades andinas in- 
! mantener el principio de co ] 
mplementariedad 
xual), muchos de los Sa j E 
ntos tienen su pareja ( j 
1 por ejemplo Sa 
Marcos E O Por Santa Marcela). (Marzal 199%, 45).. 
o n a los: Santos vienen reemplazando a las momias 
Os IMCas en la procesión de Corpus Christi. Dos Santos merecen 


e o Ps de junio) y de verano (22 de diciembre) En es 

»24 Zachamama está intocable (Gow 1976: inte j 

te el hecho de que los runa/jag; a 
E 3441 veneran las diferentes hi Í 

Jesucristo como “Santos” disti Í 1 od 

: tintos; así el Niño (o Niñucha), la Í 

, lá Santí- 

Ae Cruz, Pascua de Resurrección y hasta la e Trinidad 

Personajes sagrados (Schlegelberger 1992: 255). La fiesta de San 
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reemplazando otra fiesta de los incas, el Qhapaq Raymi, la celebra- 
ción de la gran pascua del Sol (Espinoza 1987: 428).27 
Algunos Santos fueron introducidos e inculturados como . 

“pareja” de una deidad andina ya existente, tal como ocurrió con 
Santiago, pareja de Illapa/Qhaxya (rayo), o la Santísima Cruz, pare- 
ja de Pachamama. Otros se relacionaban como “hermanos” con las 
deidades autóctonas, tal como la Virgen con Pachamama, o Jesús 
con los Apus. Y por fin: Dios” es la síntesis de “Padre” y Apu/Achachi- 


la: Apu Taytayku o Achachila Tataku.28 


5. La relación religiosa 


En vista de que la relacionalidad es la característica funda- 
mental del pensamiento andino, en cierto sentido toda “re-lación” es 
también “re-ligión” (religio), nexo imprescindible con el orden uni- 
versal. La separación occidental entre un ámbito secular y un espa- 
cio religioso (o numinoso) corresponde a una lógica de exclusión (“0 
bien...o bien”), pero no encaja con el principio holista de la inclusión 
(y...y').22 Para un runa/jagi, incluso la labor agrícola tiene un carác- 
ter religioso; trabajar la tierra es una forma de oración. 

Desde las relaciones familiares, productivas y comunales 
hasta las relaciones cósmicas y religiosas en sentido estricto, todas 
son dominadas por el principio de reciprocidad que funge de garan- 
tía para conservar la justicia universal mediante el orden establecido. 
En el campo, la seguridad social funciona basada en la reciprocidad: 
los padres crían a sus hijos, pero éstos tienen la obligación de resti- 
tuir este empeño cuidando posteriormente a sus padres ancianos. En 
la relación con la Pachamama, la reciprocidad es una condición im- 
prescindible para la vida y supervivencia: para lo que la Madre Tie- 
rra nos da, el campesino tiene que “pagar un precio simbólico en for- 
ma de “despachos” y respetar estrictamente los días intocables.30 Res- 

pecto al trabajo, la reciprocidad del ayni (trabajo comunal andino) 
es un mecanismo vital en las economías precarias del Altiplano. 

No debe sorprender que también la relación religiosa en 
sentido más específico, es decir como relación con Dios y los inter- 
mediarios (los Santos), se expresa sólo dentro del marco de la reci- 
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procidad y complementariedad. Toda la “economía sacramental” 
obedece a estos principios. Una misa o un rito sacramental que no 
“cuesta; no vale, es decir: no llega a tener el efecto intencionado, por- 
que le falta el complemento por parte del ser humano.?! Muchos au- 
tores hablan de una religiosidad negociadora o incluso de chantaje y 
manipulación de Dios por parte del ser humano. Si no nos damos 
cuenta de los trasfondos conceptuales, el comportamiento ritual del 
runa/jaqi puede ser juzgado de esta manera. 

En primer lugar, hay que reiterar que la concepción andi- 
na de Dios” niega muchos de los atributos teológicos de la filosofía 
occidental, tal como son la autosuficiencia (suisuficientia), la abso- 
luteza, la impasibilidad y la trascendencia. Como “parte” del sistema 
cósmico de relaciones, el Dios andino está sujeto a la lógica univer- 
salmente válida de la reciprocidad y complementariedad. Dios su- 
fre, siente pena, está triste y siente cólera (Gonzáles 1987: 64); los 
dolores y la injusticia del mundo le afectan. No es una “sustancia 
trascendente e imperturbable superior a todo acontecimiento en el 
universo, sino que participa activamente en el quehacer mundano. 
En cierto sentido “necesita” de su contraparte, del ser humano, para 
llegar a ser completo e integral; no se es suficiente en sí mismo, si- 
no sólo por y a través de la relacionalidad múltiple del universo.?2 

En segundo lugar es preciso aclarar que el principio de 
reciprocidad no coincide con la actitud mercantil de negociar a fin 
de obtener máximo provecho. La reciprocidad cósmica no es otra 
cosa que la realización de la justicia universal y cósmica, el cumpli- 
miento de un deber mutuo. El rompimiento de este principio cau- 
saría serias distorsiones del equilibrio en los sistemas naturales, so- 
ciales y religiosos.33 

La ética andina no se basa ni en el altruismo ni en la con- 
cepción occidental de la responsabilidad individual y autónoma. Se- 
gún el principio holista, cada acto humano afecta toda la red de re- 
laciones; el radio de responsabilidad es mayor que el de la libertad. 
Un comportamiento no-recíproco distorsiona severamente el orden 
social, natural y cósmico; desastres naturales y desgracias familiares 
podrían ser las consecuencias respectivas. El código antiguo de los 
incas Ama suwa/jan lunthatámti, ama llulla/jan K'arimti, ama qhe- 
lla/jan jayriimti está basado en el principio de reciprocidad. El robo 
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(suwa/luntha) es la falta de reciprocidad en el intercambio de bie- 
nes, la mentira (llulla/k'ari) de información, y la ociosidad (qhella- 
/jayra) de fuerza de trabajo. Cabe agregar como cuarta infracción el 
incesto que representa la falta de reciprocidad en el intercambio de 
hijos e hijas, y que forma la distorsión más grave del orden ético y 
social en el mundo andino (Ansión 1987: 161). 

La relación religiosa de reciprocidad parece ser incompa- 
tible con algunas concepciones básicas de la teología cristiana. En 
primer lugar, excluye el concepto de gracia como iniciativa unilate- 
ral de Dios, sin ninguna contribución recíproca de parte del ser hu- 
mano. Gratuidad? es algo que viola el principio de reciprocidad, 
tanto en las relaciones sociales como en las religiosas. La gracia co- 
mo acción desinteresada y unilateral no existe (o no debe existir) 
para el runa/jaqi, porque distorsiona severamente el orden cósmico 
y social. Esta concepción es, por lo menos en parte, compatible con 
la reciprocidad católica entre la gracia divina y la obra humana; pe- 
ro en la confrontación con la concepción protestante dominante, se 
revela la discrepancia fundamental con uno de los theologumena 
principales de la tradición cristiana.36 

El runa/jagi no piensa en categorías de “gracia, sino de 
“justicia” y “equilibrio ético. El mandamiento principal de Jesús, el 
amor desinteresado al prójimo?”, y más todavía el amor al enemigo, 
le aparece no solamente como un peligro para el orden social y cós- 
mico, sino además como algo irracional y absurdo. El altruismo pu- 
ro destruye justamente la justicia universal de reciprocidad estricta 
entre los diferentes actores, y causa situaciones caóticas que tanto 
teme el runa/jaqi.8 Ñ 

Entonces no debe sorprender que la concepción andina de 
Dios tenga mucho más afinidad con el Dios justo y celoso de la Bi- 
blia hebrea que con el Dios benigno y altruista del Nuevo Testamen- 
to. Uno de los indicios para tal afirmación es la idea muy fuerte y 
común de un Dios castigador (Gonzáles 1987: 66s.).32 En sí, esto no 
implica la concepción de un Dios revanchista y violento, sino que es 
simplemente la única forma posible para restablecer el orden des- 
pués de una violación del principio de reciprocidad: si Dios castiga 
a una comunidad con granizo a causa de un robo de ganado, queda 


- 
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en limpio la “deuda, y el daño en sentido cósmico queda restaurad 
La Justicia universal mediante el principio de reciprocidad le z 
o Ea de sus deficiencias por un Dios dar a a 
ismo tiempo u ' 
E e respuesta frente al problema del ma] y del sufri- 
: Un dato interesante es la aceptación amplia pero difere 
ciada de los nuevos movimientos religiosos Por parte de los e 
/jagl. Mientras que las iglesias protestantes históricas (Juter z 
metodistas, bautistas, presbiterianas) casi no tienen acogida sl A 
sectas apocalípticas que se basan principalmente en la Biblia heb 4 
tal como los testigos de Jehová, los mormones y los adventistas a 
,en- 


eS . : 
OS y que a la vez contienen algunos rasgos im 
r 13* O . . D 
portantes del mundo andino. Su nacionalismo quechua y su énfasis 


6. Escatología andina 


EOS El Pensamiento andino difiere considerablemente del pen- 
o occidental en la concepción del tiempo, La palabra que- 
ua y aimara pacha no sólo significa tierra? (Pachamama), sino 


OS con todo en un universo ordenado, también lo es a tra- 

h a e tiempo. Lo que pasó está todavía presente en el hoy, y el futu- 

ES de E y pra ya en el presente. El idioma quechua no 

ce isalvo en algunas conjugaciones) 

una forma verbal propia 

e y usa en su defecto la forma del presente. El he 
4) €s COMO un presente eterno (aquí 

cha, quí-y-ahora), una repetición 

periódica de lo mismo. Esta concepción cíclica tiene su na 
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en los ciclos agrícolas (barbecho, cosecha, siembra), astronómicos 
(Sol y Luna), climatológicos (tiempo de lluvia y de sequía) y genera- 
cionales (sucesión de las generaciones). , 

El concepto occidental de “progreso” como unidireccionali- 
dad ascendente hacia el futuro, la irreversibilidad y unicidad de cada 
momento y la perspectiva de lo absolutamente nuevo (el novum de 
Ernst Bloch), resulta muy extraño para el runa/jaqi. La linealidad, la 
continuidad y la progresividad del tiempo (de alpha a: omega) son 
elementos esenciales de una concepción con raíces judeo-cristianas, 
secularizada por las filosofías de la historia del siglo XIX, y populari- 
zada en sentido tecnológico y económico en el siglo XX.1l 

Para el pensamiento andino, el tiempo no es lineal ni con- 
tinuo o progresivo, sino cíclico, discontinuo y estático. Existen 'rup- 
turas” en el tiempo, momentos decisivos (kairot) y saltos cualitativos 
que se conocen como pachakuti (cataclismo).*? Se trata de un mo- 
vimiento dialéctico, pero sin el momento del progreso inherente al 
pensamiento occidental. 

La utopía andina no se localiza en un futuro desconocido 
y lejano, sino más bien en el pasado; es una utopía retrospectiva. 
Muchos de los movimientos indígenas (Taki Onqoy, Túpaq Amaru, 
Túpaq Katari) pretendieron volver al Imperio incaico, como una 
utopía pasada pero aún no realizada. 

El pensamiento andino toma en cuenta diferentes “niveles” 
de la realidad (kay/aka, hanag/alax, uray/manqha pacha), sin embar- 
go, no afirma de ninguna manera la teoría platónica-cristiana de dos 
mundos (más-allá y más-acá). Los misioneros cristianos encontra- 
ron en la tripartición cósmica andina un molde perfecto para llenar- 
lo con la tripartición cristiana de “Cielo-Tierra-Infierno”. Pero, en el 
fondo, los dos modelos no son compatibles, a pesar de su semejan- 
za. Para un runa/jagi, los tres niveles de pacha pertenecen todos a 
una misma pacha (unidad espacio-temporal). Hanag/alax pacha 
(“espacio arriba”) no se refiere a un más-allá trascendente, sino al ám- 
bito de los fenómenos atmosféricos y astronómicos.*3 Kay/aka pacha 
(este espacio”) es el ámbito natural y social de la vida, el área de lo 
sensitivo y concreto. Y uray/mangha pacha o ukhu pacha (“espacio 
debajo o adentro”) se refiere a lo interior de la Pachamama que es 
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tanto el ámbito de la vida (muchos mitos cuentan cómo animales y 
seres humanos han salido de cuevas y huecos (paqarina) de la tierra), 
como de la muerte (Marzal 1992: 45). Para los incas, la uray/manqg- 
ha pacha era la selva que albergaba y escondía el lugar paradisíaco del 
Paititi, lejos de ser identificada con el infierno cristiano. 

La gran acogida de “sectas” apocalípticas por los runa/ja- 
gi se explica sobre todo por la afinidad con la concepción apocalíp- 
tica andina. Una nueva era sólo puede empezar después de un cata- 
clismo, de una revolución cósmica (pachakuti) que convierte el cos- 
mos en caos, para que de éste surja otro cosmos. Ideas milenaristas 
tienen una rica tradición y acogida en los Andes, a veces son cristia- 
nizadas, tal como ocurrió con las ideas quiliastas (milenaristas) de 
Joaquín de Fiore.“ 

Aunque la. gran oa de los runa/jaqi acepta hoy las 
concepciones cristianas de una vida eterna, de un juicio final y del 


“Reino de Dios, ciertamente hay matices muy propios en sus res- 


pectivas interpretaciones. La antropología andina no encaja con la 
concepción dualista platónica que había influido fuertemente en 
la teología cristiana. Según la idea andina, el ser humano consiste 
en cuerpo y animu/ajayu (quechuizado de “animo”), lo que se pa- 


rece mucho al nefesh (soplo de vida) de la antropología veterotes- 


tamentaria (Gn 2: 7). Este animu/ajayut5 es muy débil hasta los 
diez años, y puede ser desequilibrado fácilmente por el susto 
(mancharisga) (Schlegelberger 1992: 259s.). Con la muerte, la 
“fuerza de vida” (animu/ajayu) sale del cuerpo, y recién a partir del 
entierro, el difunto es “alma”. Pero esta expresión lingúística presta- 
da de la antropología occidental, no coincide con el significado de 
“alma' como “sustancia espiritual incorruptible” de proveniencia 
(neo-) platónica. “Alma” es la persona humana que sigue viviendo 
(aunque invisiblemente) cerca del lugar de su existencia terrenal, 
y que tiene poderes que antes no tenía (Schlegelberger 1992: 287; 
Marzal 1992: 48s.). Algunas pueden causar daños (los hatun kuku- 
chi o condenados”), y otras acompañan como espíritus protecto- 
res a sus seres queridos. De todas maneras, sigue vigente el princi- 
pio de reciprocidad hasta más allá de la muerte, lo que explica la 
existencia de los innumerables rituales que tienen que ver con las 
“almas. 
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Para la religiosidad (o religión) andina, el juicio no tiene 
lugar recién en un más-allá, sino que tiene lugar en este mundo con- 
creto (tal como es el caso en el judaísmo no-saduceo). Dios juzga a 
los seres humanos mediante castigos y recompensas, pero no siem- 
pre en sentido personal e individual. Los acontecimientos sólo pue- 
den ser entendidos e interpretados dentro de un contexto de la co- 
lectividad y relacionalidad cósmica.*6 


7. Sacramentalidad del mundo 


Debido a la concepción panenteísta (todo está en Dios) del 
pensamiento andino, el mundo no es un lugar netamente profano y 
secular. Aunque ciertamente hay rasgos “animistas”, la cosmovisión 
andina no es animista en sentido estricto”; más bien se podría hablar 
de un “sacralismo) una omnipresencia de lo numinoso y divino. Para- 
lelamente a la jerarquización del panteón andino, existe una jerarquía 
de lo sagrado y sacramental. En sentido amplio, todo el universo es 
sagrado porque representa en cada una de sus partes el orden divino 
a través de un sistema de relaciones. 

Sin embargo, existen lugares, acontecimientos y tiempos 
especiales (kairoi) donde la deidad (o las deidades) se revela(n) de 
“una manera densa y comprimida. Estas hierofanías ya tenían su 
gran importancia en la religión incaica (wak'as, intiwatana, Inti 
Raymi, Qhapag Raymi).s8 Los momentos y lugares preferidos para 
tales revelaciones numinosas son sin duda los innumerables “fenó- 
menos de transición”, tanto en la vida personal, en la comunidad, en 
£l ciclo agrícola como en los acontecimientos astronómicos. Estos 
fenómenos siempre causan cierta preocupación, y por lo tanto re- 
quieren de un acompañamiento ritual para evitar la irrupción del 


- caos. Lo sacramental* tiene una gran importancia en el pensamien- 


to andino, y la teología cristiana sólo ha canalizado esta condición 
religiosa del runa/jaqi. En este proceso resulta muy significativo que 
aquellos sacramentos cristianos tienen mayor acogida que corres- 
ponden a sacramentos y rituales andinos existentes. Son, en orden. 
de importancia: el bautismo, el matrimonio y la eucaristía (Gonzá- 
les 1987: 267ss.; Orzechowski 1993: 29-78).50 
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E El e entre los runa/jagi la mayor acep 
entre todos los sacramentos. En ¡ 
e - En el campo, el bauti d 
emergencia (ununchachiy o “ha ' a 
cer echar agua”) ¡ di 
después del nacimie Iñ s ce 
nto del niño es mu ú 
' nie y común, a pesar de que 
: su 
e esté en peligro (Schlegelberger 1992: 153ss.). El bsos 
iStiano tiene como paralelas difere it De 
tene ntes rituales autó 
tienen la fúnción de ritos de paso”, o 
2” Uno de ellos es el primer corte de cabello (chukcha rutuy- 
ut muruña), que se realiza frecuentemente después del bautis- 


pacho y el listado detallado de las + ¡ 
di transacciones económi 

bien del niño (Schlegelberger 1992: 256ss.). Ms 

lo El bautismo cumple así diferentes funciones. Es un rito de 

ee que encomienda al niño a la protección de Taytacha/Ta 
u (para evitar que se convierta en kukuchi , 
| 1)51, es una ceremoni 

de salud, y a la vez (mediante el compadrinazgo) cumple una fun. 


El matrimonio católico también encuentra amplia acep- 


tación aqi 
en entre los runa/jagi aunque frecuentemente no se lo contrae 
E - h 
p zones económicas. Casi para todas las parejas, el matrimonio 
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cho/lugta para los Apus/Achachilas, también la misa se hace en oca- 
siones especiales y con un propósito muy particular: sufragio de un 
difunto, pedido de buena salud, invocación de la Virgen o de un . 
Santo, o la celebración de la fiesta patronal (Gonzáles 1987: 285ss.). 
La conmemoración de la vida, muerte y resurrección de Jesucristo 
es secundaria en comparación con las “intenciones” personales de 
las y los participantes; la bendición prevalece sobre la comunión. Tal 
como los despachos/lugtanaka, la misa tiene para el runa/jagi sobre. 
todo el carácter de “reconciliación” con Taytacha/Tataku, la Virgen y 
los Santos, con el fin de evitar desgracias; claro que también repre- 
senta un “rito de paso' (salud, muerte, viajes, etc.).53 : 

Los demás sacramentos católicos tienen mucho menos 
aceptación entre la población andina, debido a su distancia concep- 
tual y ritual del mundo andino. La confirmación tiene en cierto sen- 
tido su contraparte andina en el warachikuy incaico% o la celebra- 
ción de quinceañera, y la ordenación sacerdotal es comparable con 
la iniciación ritual de los sacerdotes andinos (altomisayog/yatiri). 
Pero el celibato católico obligatorio definitivamente resulta incom- 
prensible e incompatible con los principios andinos básicos de 
complementariedad y polaridad.55 


8. Conclusión final 


El intento de comprender la religiosidad indígena del es- 
pacio andino desde las concepciones teológicas y filosóficas occi- 
dentales resulta una empresa imposible y poco adecuada a la com- 
plejidad del fenómeno. Muchas de las concepciones, rituales y acti- 
tudes del runa/jagí recién tienen una interpretación semántica y 
hermenéutica más consistente cuando uno toma en cuenta el pro- 
pio horizonte conceptual (Weltanschauung) del pensamiento andi- 
no. La inculturación y encarnación de lo cristiano en los pensa- 
mientos occidental y andino representa en muchos puntos dos in- 
terpretaciones del mundo diametralmente opuestas. 

Sin embargo, los pueblos quechua y aimara viven en pro- 
pia carne esta difícil síntesis, este mestizaje religioso y conceptual, 
sin ser esquizofrénico ni ecléctico. La religiosidad (o religión) andi- 
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na ha adquirido en los últimos 500 años una identidad sui géneris, y 
elabora una teología auténticamente andina y a la vez cristiana. 

En el desarrollo de la teología occidental se ha dado un ca- 
so similar cuando la religiosidad semita de los primeros cristianos 
se veía cuestionada por el pensamiento griego dominante. De ahí 
surgió una de las síntesis más impresionantes del pensamiento oc- 
cidental, la teología cristiana medieval. A pesar de ser incompatibles 
en muchos puntos (determinismo, individuo, creación, etc.), los dos 
paradigmas se juntaron de una manera muy fructífera.56 

Así puede ser el caso de la religiosidad (o religión) andina 
si dejamos de pensar desde los purismos conceptuales. Sus aparentes 
“inconsistencias” podrían ser fructíferas, no sólo para la propia iden- 
tidad indígena, sino también para la teología cristiana en general. 


Notas: 


1 Entre otros podemos mencionar: Aguiló 1981; Bastien 1987; Dalle 1983; Flo- 
res 1984; Garr 1972; Girault 1988; Gow 1974; Irrarázaval 1992; Jordá 1981; 
Marzal 1971; Marzal 1977; Marzal 1983; Marzal 1985; Melia 1992; Moranda 
1982; Ochoa 1976; van den Berg 1985; van den Berg 1989. 

2 Este sincretismo ya se puede apreciar en el mismo Nuevo Testamento, sobre 
todo en el Evangelio de San Juan y en las cartas de San Pablo. La situación in- 
telectual de Palestina y la actividad misionera de los primeros cristianos favo- 
reció fuertemente la sincretización de la fe cristiana. Por primera vez se la 
conceptualizó en los grandes concilios ecuménicos. Hasta se puede sostener 
que el cristianismo se separó del judaísmo por su potencial de aculturación y 
sincretización. 

3. Es preciso diferenciar entre “religiosidad (o “religión') andina” y “religiosidad 
popular”. Mientras la religiosidad (o religión) andina sigue existiendo bajo las 

“concepciones más importantes del pensamiento andino, la religiosidad popu- 
lar es el producto de un alejamiento paulatino de tales concepciones, debido 
a la migración y la influencia desde fuera. La teología de la liberación tiene 
como sujeto principal al “pueblo” sin distinción étnica (véase Estermann 

1994), es decir: como parte de la experiencia de la religiosidad popular. Por 
las mismas razones, los resultados de las encuestas sobre la religiosidad popu- 
lar en el Perú (véase Gonzáles 1987) no tienen validez sin más para la religio- 
sidad (o religión) andina. 

En la primera edición de este trabajo (1995), prefería todavía hablar de “reli- 
giosidad andina” y-no de “religión andina”, argumentando que esta terminolo- 
gía correspondería al término “pensamiento andino”. Más tarde (1998b), lle- 
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gué a defender la existencia de una “filosofía andina” y consideraría la termi- 
nología de “pensamiento andino” como algo peyorativo y deficiente. De tal 
modo que también el término “religiosidad andina” —como opuesto al térmi- 
no técnico de “religión” ya no me parece adecuado. Introduce desde el inicio 
una dicotomía entre “religiones” (en el sentido de las “religiones universales”) 
y religiosidades” (como expresiones más locales). Tal dicotomía no se puede 
sustentar científicamente. 

Cf. nota 1. 

* Ciertamente ha sido un avance en la teología protestante el intento de dife- 
renciar entre “religión” y fe” (Karl Barth) para contrarrestar los efectos devas- 
tadores de la crítica de la religión. Sin embargo, resulta insuficiente e inade- 
cuado tal separación, porque la fe como 'núcleo intangible de la religión (que 
es su “entorno cultural”) no se encuentra como idea platónica fuera de toda 
determinación cultural e histórica. La fe (y no solamente la religión) como 


actitud existencial y credo es siempre también producto de una mediación 


cultural e histórica. 
Incluso la Teología de la Liberación respira todavía un fuerte espíritu griego, 
a pesar de su punto de partida en una cultura diferente, (Estermann 1994: 
314-320). 

Resulta relativamente fácil reemplazar una simbología por otra y hasta un 
credo por otro, pero es mucho más difícil llevar a cabo un “cambio de para- 
digmas' que toca las raíces mismas de una cultura. Yo adopto aquí el término 
“cambio de paradigmas” (Thomas Kuhn), del campo de las interpretaciones 
científicas, al campo filosófico de 'cosmovisiones” (Weltanschauungen). La 
teoría científica puede ser interpretada como un cierto modelo o juego lin- 
gúístico” (Wittgenstein) entre otros, es decir: como un cierto paradigma con- 
ceptual del mundo. Ñ h 

Yo empleo este término para limitar la religiogidad (o religión) andina a las 
culturas quechua y aimara aunque ciertamente los pueblos guaraníes y ama- 
zónicos compartirían gran parte de los elementos expuestos. Runa/jagi (“ser 
humano andino”) evita caer en denominaciones peyorativas tal como 'indio, 
etiquetas netamente étnicas tal como “indígena” o económicas tal como 'cam- 
pesino” El idioma es determinante para la concepción del mundo. 

El pensamiento occidental es polifacético y no se deja sintetizar en unas po- 
cas concepciones comunes. Sin embargo, existe algo como una corriente 
dominante, desde los primeros filósofos griegos hasta Heidegger y la pos- 
modernidad de nuestros días. Como elemeritos podemos mencionar el an- 
tropocentrismo, el racionalismo, la separación entre sujeto y objeto, el re- 
duccionismo, la lógica exclusiva y el absolutismo epistémico. Excepciones 
importantes (entre otros) son Duns Escoto, Pascal, Bergson, Nietzsche, 
Kierkegaard y Lévinas. El pensamiento andino tampoco es uniforme, sino 
que comprende todo un caleidoscopio de apreciaciones e ideas (véase: Es- 
termann 1993). 
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Imente, este título significa: Señor del Universo, Enseñador de tiempo 
Hacedor de Tierra y Cielo”) es una deidad pre-incaj- 


Su entre Cielo y Tierra (Espinoza 1987: 454ss.). 
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que “no hay experiencia religiosa popular en relación con el Espíritu Santo” 
(Gonzáles 1987: 96). . 
El mundo andino está lleno de “espíritus, tanto malignos como buenos; la pa- 
labra quechua/aimara supay/supaya que se usa para denominar al “diablo”. 
cristiano (a veces también sagra/saxra), tiene en el quechua un significado 
neutral, y se refiere tanto al “espíritu bueno” como al “espíritu malo” (cf. Dic- 
cionario de Fr. Domingo de Santo Tomás de 1560). Los espíritus (nuna) más 
conocidos son por un lado los malignos o soq'a/supaya: del mal viento (sog'a 
wayra), de las cuevas y casas abandonadas (sog'a machu y sog'a poya), los es- 
píritus de los muertos o 'condenados' (uma purig, kukuchi) y el ñak'aq/khari- 
siri (degollador). Por otro lado, también hay espíritus buenos, tal como los 
Apus/Achachilas o Wamani, los protectores personales (estrellas, qoya fusta) 
y los animu/ajayu de los difuntos familiares. 
Esta teogonía cristiana sustituye la complementariedad sexual andina entre 
Apu/Achachila y Pachamama que engendran en conjunto la vida de plantas, 
animales y los seres humanos. . 
Es significativo que Navidad, la Fiesta de la Cruz (3 de mayo) y la Semana 
Santa son (aparte de la fiesta patronal) las fiestas religiosas más importantes 
en el calendario litúrgico andino. La subida de la Cruz, en el día de Pentecos- 
tés, desplaza totalmente la fiesta del Espíritu Santo; para muchos runa/jagi, 
Pentecostés tiene que ver con la cruz, y no con el envío del Confortador. To- 
do esto no significa que se trata de una cultura masoquista o fatalista; la cruz 
más bien es un símbolo de la vida y de la alianza entre Dios y el ser humano 
(chakana). (Cf. Orzechowski 1993: 312ss.). 
Una de las categorías andinas que más representa la relacionalidad (que a la 
vez es religiosidad) es chakana (puente). El vocablo quechua/aimara (com- 
puesto) chakana viene del verbo chakay/chakaña que significa “cruzar”, tran- 
car la puerta o entrada”, más el sufijo obligativo —na que lo convierte, añadi- 
do a un radical verbal, en sustantivo. Chakana entonces es el “cruce” la tran- 
sición” entre dos puntos, el “puente” como nexo entre dos regiones. Chaka 
también significa “pierna” o “muslo”; el “puente descansa sobre dos “piernas” 
(pilares). Los ejes cardinales de la pachasofía se extienden, según el ordena- 
miento “toposófico, entre arriba (hanag/alax) y abajo (uray/manqha), y entre 
izquierda (Noq'e/ck'iqi) y derecha (paña/kupi); y según el ordenamiento “cro- 
nosófico' entre antes (Rawpaq/naira) y después (quepa/qhipa). 
En el ya citado dibujo de Pachakuti Yanqui Salcamaygua (1613), la “cruz del 
sur” (chakana) es el nexo predilecto entre Cielo y Tierra, izquierda y derecha 
(Pléyades de verano y de invierno); es el “ombligo del universo”, como Cusco 
lo era del mundo, 
La leyenda de Dios que se disfraza de anciano pobre, para poner a prueba la 
mentalidad de la gente, es muy común entre los 7una/jaqi. No se puede deter- 
minar si es un reflejo de la evangelización (Mt 10:42) o algo propio de la tra- 
dición andina. Parece que también los dioses incaicos solían disfrazarse de 
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mendigos. Se cree que muchas de las lagunas existentes en los Andes son la 
consecuencia de inundaciones y diluvios a causa de un rechazo del Dios dis- 
frazado por parte del pueblo. 

Inkarrí es la forma quechuizada de la palabra quechua “inka” y de la palabra 
española “rey”. 

Túpaq Amaru o José Gabriel Condorcanqui Noguera (1738- 1781) y Túpaq 
Katari o Julián Apaza (1750-1781) eran líderes de una rebelión indígena en el 
Perú (Túpaq Amaru) y en el Alto Perú o la futura Bolivia (Túpaq Katari). La 
palabra quechua-aimara túpag significa “elevado, “supremo, “eminente, y ama- 
ru en quechua y katari en aimara es la “serpiente” real, símbolo del poder indí- 
:gena. Los dos líderes indígenas tomaron nombres de antiguos incas y caciques, 
para simbolizar la resurrección del orden antiguo anterior a la Conquista. Los 
dos corrieron la suerte de ser descuartizados por los españoles. De Túpaq Ka- 
tari se conoce las célebres palabras: “moriré pero volveré y seré millones”. 

La lógica exclusiva occidental enfatiza el concepto de “trascendencia” y llega en 
la teología a un cierto dualismo entre lo terrenal y lo celestial, lo humano y lo 
divino, el aquí y el más-allá. Esta concepción que en el fondo es platónica, su- 
frió en el cristianismo una corrección sustancial, sobre todo por la categoría 
de la “encarnación”: en Jesús, lo humano y lo divino se tocan y se penetran 
mutuamente de tal manera que la separación ontológica ya no tiene validez 
absoluta. La concepción cristiana de “encarnación” sirve mucho para un acer- 
camiento al pensamiento andino, y a la vez para un distanciamiento de la fi- 
losofía griega. 

El campesino hace una diferencia estricta entre los rituales destinados al 
Apu/Achachila (despacho, pago/waxt'a) y para Taytacha/Tataku (misa), como 
también entre sus respectivos funcionarios (altomisayog/yatiri, sacerdote ca- 
tólico). No se puede mezclar los dos ritos, porque tanto el Apu/Achachila co- 
mo Taytacha/Tataku tienen su territorio propio de eficacia: el Apu/Achachila 
protege el ganado y fecunda a la Pachamama, y Taytacha/Tataku cuida de los 
seres humanos y recibe a los difuntos. Entre Apu/Achachila y Taytacha/Tata- 
ku, dos principios masculinos, hay rivalidad y desarmonía (Schlegelberger 
1992: 302). 

El campesino considera la Pachamama como “virgen, mientras no esté culti- 
vada. Para poder trabajarla -que es como un acto de desfloración— uno tiene 
que pedirle permiso (licenciaykiwan/licenciamampi) mediante una ofrenda. 
Aunque los incas conocían la institución de las akllakuna (doncellas escogi- 
das), quienes vivían como monjas en lugares especiales (agllawasi), la virgi- 
nidad y castidad son valores ajenos al mundo andino. El celibato católico só- 
lo es aceptado como una norma de la iglesia, pero no comprendido ni asumi- 
do cómo propio en su significado. 

Como hay Santos para cada profesión, enfermedad y situación de vida, tam- 
bién las deidades andinas practican la “división de trabajo” en la protección y el 
cuidado de los seres vivos. El Apu/Achachila más cercano cuida el ganado, 
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pukyu/uma phuck'u (manantial) la salud, la Pachamama protege a los seres 
humanos de los espíritus malignos (sog'a/supaya), y el illapa/qhaxya (rayo) 
tiene el control sobre las tempestades (Espinoza 1987: 454). 

Tal vez ésta sea una de las razones por las que Navidad también es llamada 
“Pascuas” (“Felices Pascuas y un Próspero Año Nuevo”). 

Las canciones religiosas quechuas identifican tanto a Dios (Apu Taytayku, 
khuyapayawayku - “Señor, nuestro Padre, ten piedad de nosotros”), como 
también a Jesús con el Apu (Apu Jesucristu). Apu ya no es concebido como 
deidad rival, sino como título de la superioridad de Dios mismo (la “Divini- 
dad Altísima”). 

El principio del tercer excluido (principium tertii non datur) sólo permite la 
disyuntiva excluyente entre dos conceptos contradictorios (verdad-falsedad, 
finito-infinito, temporal-eterno, terrenal -celestial). No existe ninguna media- 
ción, sino sólo separación entre los polos. La lógica de inclusión afirma una 
transición continua entre dos extremos (o polos) de tal manera que ambos 
pueden coexistir en un equilibrio complementario. La expresión mejor cono- 
cida de esta inclusión en Occidente son los principios complementarios del 
taoísmo, el Yin y el Yang. 

La terminología de “pago a la Pachamama indica que se trata de una transac- 
ción económica recíproca. La generosidad de la tierra tiene su precio que hay 
que “pagar” en la forma de una ofrenda simbólica. Los “días intocables” de la 
Pachamama son los días de 1 a 6 de agosto (antes de la siembra), de 22 de di- 
ciembre al 1 de enero (solsticio de verano), el 21 de junio (solsticio de invier- 
no), el domingo de Trinidad y el Martes Santo (Gow 1976: 5). 

La economía religiosa corresponde a la economía del “pago” a la Pachamama: 
como Taytacha/Tataku nos brinda salud y bienestar, hay que restituirle el “pa- 
go” correspondiente. La recompensa para el sacerdote por sus servicios es un 
aspecto secundario que fue instituido por los españoles a fin de solventar a 
los curas; muchos, sin embargo, saben aprovechar del trasfondo cultural pa- 
ra explotar a los fieles. 

La teología cristiana también afirma la inmanencia de Dios como atributo 
esencial. La encarnación divina en Jesucristo, a pesar de ser un acto libre e in- 
determinado, muestra una concepción de Dios que implica la pasibilidad (ca- 
pacidad de sufrir) contrariamente a ser actus purus- y la necesidad de esta- 
blecer relaciones de cooperación. Quizás por esta razón le parezca muy fami- 
liar al runa/jagi el Dios que sufre” y el Señor de la agonía”. 

Los desastres naturales (granizo, terremotos, inundaciones) son considerados 
consecuencias de la falta de reciprocidad en lo social y religioso. El fenómeno 
del condenado (hatun kukuchi) es una manifestación del hecho de que la re- 
ciprocidad se cumple aún hasta más allá de la muerte (Estermann 1993: 213). 
Uno de los axiomas filosóficos de Occidente es la equivalencia (lógica) de li- 
bertad y responsabilidad; nadie puede ser culpable por actos que no caen 
dentro del alcance de la libertad personal. Concepciones teológicas como el 
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adelante. La Odisea describe la aventura del héroe Odiseo desde su lugar de 
origen hasta su regreso al mismo sitio (en forma de círculo); Génesis y Éxo- 
do narran la salida irreversible e irrevocable de Abrahán de su tierra natal, 


como también el éxodo del pueblo de Israel de Egipto para nunca más vol-- * 


ver al lugar de partida, sino para llegar a la Tierra Prometida (el Nuevo.Je- 
rusalén). La tradición judeo-cristiana ha descubierto la dimensión de la 
“historia” como un proceso hacia el futuro, incluyendo a Dios y su obra de 
salvación. A partir del siglo XIX, esta concepción empezó a sufrir las conse- 
cuencias de la secularización, en la medida en que la Providencia Divina fue 
reemplazada por un “Espíritu Absoluto” (Hegel), la misma materia dialécti- 
ca (Marx y Engels) o por la “mano invisible” del mercado y de la tecnología. 
Por el significado literal, se trata de un “regreso o una vuelta” (kutiy significa 
Tegresar, volver”) del universo (pacha), es decir de una “revolución” cósmica 
por la cual el orden establecido se convierte en caos: el cosmos vuelve a ser 
caos (Miiller 1984: 133; Marzal 1971: 62-69). Aunque un pachakuti represen- 
ta una ruptura y un salto dialéctico, no implica la progresividad implícita del 
pensamiento dialéctico occidental. 
La ambigúedad ontológica se refleja en la misma palabra española “cielo” que 
se refiere tanto al espacio supra-lunar como al más-allá cristiano. La concep- 
ción judía de shemayim (“cielos”) no se refiere a un mundo fuera de la crea- 
ción, sino a una parte de ella. “Cielo y Tierra” es una expresión frecuente para 
referirse al universo total. La cosmovisión griega hizo una separación estric- 
ta entre lo sub-lunar (terrenal) y supra-lunar (celestial) con sus respectivas le- 
yes distintas. Con la nueva fisica de Kepler, el universo volvió a ser un solo sis- 
tema mecánico, con lo “celeste? como una de sus partes. Pero la concepción 
platónica de un “cielo trascendente” de las ideas reemplazó el cielo fisico, esta- 
bleciendo una separación y dicotomía más honda todavía. La concepción an- 
dina está mucho más cerca de la idea hebrea del “cielo” ('hanag/alax, kay/aka 
y uray/manqha pacha' son el universo en su totalidad) que de la concepción 
platónico-cristiana. 
El runa/jagi sobrepuso el esquema clásico de cinco períodos históricos (Es- 
termann 1993: 215-216) por la tripartición cristiana de la historia, goberna- 
da sucesivamente por las tres personas de la Trinidad, coincidiendo con las 
ideas de Joaquín de Fiore. Existen muchos testimonios milenaristas en el sen- 
tido de que esta era (la del Hijo) terminaría en el año 2000 (Marzal 1971: 61- 
69; Múiller 1984: 133), y que empezaría la era del Espíritu Santo, concordan- 
do con la enseñanza de las “sectas” apocalíptica. 
Aunque la palabra quechuizada animu es la más usada, existe también la ex- 
presión yayayniyoq (“aquello con vida eterna”; de yaya, expresión usada para 
“Dios Padre”), resultado de la catequesis religiosa acerca de la inmortalidad 
del alma. Los incas llamaron a la fuerza de vida” kamagem (“energía creativa”; 
de kamay: crear”). La palabra alma (usada también en quechua y aimara) es 
reservada para la post-existencia de las personas, y es usada en el sentido de 
“difunto”, pero como presente entre los vivos. En aimara existe la palabra aja- 
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yu que corresponde al quechua animu y significa la “fuerza vital) pero no el 
“alma” en sentido platónico-cristiano. Para mayores referencias, consulte: Ts- 
chopik 1968: 158-164; Gose 2001: 125ss.; Crandon-Malamud 1991: 133ss. 
La teología cristiana clásica ha des-concretizado en cierto sentido el carácter 
justiciero de Dios, reservándolo para el juicio final” En la sociedad seeulari- 
zada, la Providencia Divina ha cedido su peso interpretativo para dar paso al 
destino impersonal de los astros o al juicio” de la historia. El runa/jaqi “ma- 
terializa” esta Providencia en bendición o maldición concretas, muy semejan- 
te a la concepción veterotestamentaria. 

El animismo sostiene que entes particulares como plantas, animales y lugares 
son “animados. Aunque el runa/jagi conoce una gran cantidad de “espíritus, 
éstos no son expresión de una fuerza sobrenatural de una cierta cosa, sino 
una forma de post-existencia de los animu/ajayu como “almas, es decir: de 
personas humanas. Entre otros, Javier Medina sostiene que el paradigma re- 
ligioso de la indianidad es el “animismo”, opuesto al “teísmo” del cristianismo 
occidental, Define el “animismo” como sigue: “creencia que todo, incluyendo 
aquello que el monoteísmo racionalista considera como objetos materiales 
inertes, está vivo, posee un espíritu inmanente” (Medina 2000: 433). Esta de- 
finición equivale a lo que el hilozoísmo afirma. 

Casi todos los lugares y tiempos sagrados de la religión incaica fueron reinter- 
pretados o reemplazados por rituales cristianos. En muchos sitios de las wa- 
K'as (templos e ídolos de las deidades incaicas), fueron construidos templos 
cristianos; el caso más famoso es el templo de Santo Domingo en Cusco, que 
fue construido sobre los cimientos del Qorikancha (templo del Sol) incaico. 
En los cerros, sitio de los Apus, empezaban a dominar las cruces. La fiesta del 
Inti Raymi daba paso a la fiesta de San Juan, y el Qhapaq Raymi a Navidad. 

Yo entiendo aquí la sacramentalidad” como una característica esencial de la re- 
lación del ser humano con lo sagrado; cada hierofanía (manifestación de lo sa- 
grado) es, como presencia simbólica y representativa de lo divino, un misterio? 
(mysterion significa: 'sacramento”). La particularidad de los siete sacramentos 
católicos se debe a un proceso histórico de definir las hierofanías particulares 
(concluido en el Concilio de Trento), correspondiendo a ciertos fenómenos de 
transición” (nacimiento, adolescencia, enfermedad, muerte, etc.), que merecen 
un trato especial, tanto en la cosmovisión andina como en la vida cristiana. 
Aunque parece que los incas ya conocían un ritual parecido a la confesión 


" (Marzal 1992: 51), este sacramento no ha tenido el mismo £co como el bau- 


tismo, el matrimonio y la eucaristía (Gonzáles 1987:-294s.). La confirmación, 
la ordenación sacerdotal y la unción de los enfermos (que corresponde a la 
ceremonia del animu waqay/ajay jawsaña, el “llamado” de la fuerza vital de 
una/un enfermo/a) son sacramentos muy secundarios e incluso desconocidos 
entre la población autóctona andina. 

Kukuchi es el nombre quechua para un duende, una figura que espanta sobre 
todo a los niños y que es supuestamente el alma de niños muertos antes de 
ser bautizados. 
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En el padrinazgo de bautismo se establecen lazos de reciprocidad que en el 
mundo rural son vitales para el futuro del niño. Normalmente el padrino re- 
gala un animal (llama, oveja) como inversión para el futuro. El padrino de 
chukcha rutuy/ñik'ut muruña 'paga' por cada trozo de cabello con animales 
(padrino principal) o en forma de dinero, golosinas y otras cosas provenien- 
tes del mundo moderno. 

Muchas de las características de la misa en la religiosidad popular tienen cier- 
tamente que ver con una catequesis tradicional que enfatiza el individualis- 
mo y la pasividad (“escuchar la misa”). Pero la costumbre de las “intenciones” 
tiene mucha afinidad con las ceremonias andinas del despacho/lugta (“mesa”) 
y del pago. En ellas, igualmente se invoca a los Apus y se les encomienda las 
familias, los proyectos de la comunidad y la salud de los seres queridos. 
Literalmente: “Ponerse el calzón”. Era una ceremonia de iniciación masculina 
que marcaba la entrada de los muchachos a la plenitud viril, aptos para ejer- 
cer ocupaciones y funciones de ser humanos adultos. Como signo de la nue- 
va responsabilidad se les puso un calzón especial (wara). j 

Los sacerdotes andinos y las sacerdotisas andinas (pago, yatiri, altomisayoq) 
sólo viven una vida célibe mientras ejercen su función de chakana o media- 
ción cósmica, porque el principio de complementariedad exige que el ele- 
mento masculino o femenino (en algunos casos también hay sacerdotisas) es- 
té en relación con su complemento cósmico, la Pachamama o los Apus/Acha- 
chilas. Una relación sexual con su pareja en estos momentos distorsionaría la 
relación cósmica (sexuada) que se establece en función de ser “mediador/a”. 
Fuera de sus funciones “sacerdotales”, los/las yatiri, pago y altomisayoq tienen 
pareja y mantienen relaciones sexuales, expresión de la complementariedad 
imprescindible para la vida y su conservación. 

Lovejoy habla de “inconsistencias fructíferas* en el mismo seno de la filosofía 
occidental (Lovejoy 1936), que puede ser caracterizada como síntesis de los 
paradigmas griego y semita. Las fricciones más resaltantes se producen con 
respecto al modelo ontológico (mundo creado - mundo eterno), metafísico 
(contingencia - necesidad), epistemológico (verdad histórica - verdad eterna) 
y ética (libertad personal - ley universal). La filosofía cristiana medieval ha si- 
do el intento más admirable de llegar a una síntesis filosófica entre el espíritu 
griego (sobre todo Aristóteles) y las concepciones básicas de la teología cristia- 
na, no siempre logrando superar las inconsistencias implícitas. 
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Religión como chakana 


El inclusivismo religioso de los Andes ' 


El presente trabajo intenta comprender el llamado “sin- 
cretismo andino” desde la lógica misma de la cosmovisión andina 
como un fenómeno enraizado en los principios de la inclusividad, 
complementariedad y relacionalidad. No se trata en primer lugar 
del resultado de un proceso forzado de aculturación y de “contami- 
nación” ideológica por elementos de una (o varias) religiones aje- 
nas, sino de un proceso orgánico inter-transcultural! que encuentra 
un motor dinámico en el paradigma de inclusión como de hecho lo 
practica el runa/jaqi andino?. El concepto chakana como eje cosmo- 
lógico y antropológico juega un papel trascendental en la compren- 
sión del inclusivismo religioso de los Andes. E 


1. Sincretismo: un concepto espinoso 


Antropólogos/as, teólogos/as e historiadores/as de la reli- 
gión han acuñado el concepto “catolicismo sincrético” para describir 
las diferentes formas de religiosidad popular en el continente latinoa- 
mericano y sobre todo en la región andina. Gracias a este término, 
pretenden escapar de la disyuntiva entre una posición “pagana” que 
dice que los indígenas quechuas y almaras nunca han abrazado el ca- 
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tolicismo— y una posición “ortodoxa” —que defiende la pureza doctri- 
nal del catolicismo indígena andino—. Según Marzal, el “catolicismo 
sincrético' es asumido por la gran mayoría de la población quechua 
de los Andes y consiste en una inclusión de elementos andinos pre- 
cristianos en la fe y los rituales católicos traídos por los misioneros es- 
pañoles, (Marzal 1995: 99) 

A pesar de este campo a primera vista eminentemente 
“sincrético, el debate sobre el “sincretismo” llegó relativamente tar- 
de al continente latinoamericano. Esta pobreza teorética contrasta 
con una riqueza y abundancia empírica acerca del 'sincretismo' en- 
tre el cristianismo y las religiones autóctonas en Abya Yala.3 En el 
ámbito andino, eran sobre todo los antropólogos-sacerdotes quie- 
nes contribuyeron sustancialmente a la cartografía compleja de tal 
“sincretismo” con el propósito (implícito) de mejorar la pastoral in- 
dígena y de inculturar mucho más profundamente el catolicismo de 
origen ibérico.! 

Pero el debate teórico sobre el “sincretismo” tiene un Sitz 
im Leben muy distinto y fue llevado a cabo sobre todo en Europa y 
Norteamérica. En el contexto de la Reforma protestante y la Contra- 
rreforma consecutiva en Europa, el término “sincretismo” —que an- 
tes no tenía connotación religiosa explícita— fue arrojado al foro de 
los candentes debates sobre la verdadera “pureza” de la fe cristiana y 
usado como término altamente polémico y peyorativo. La noción 
griega synkretizein casi no se usaba en la Antigiiedad, salvo cuando 
Plutarco lo empleó en forma de sustantivo synkretismós para expli- 
car que los cretenses —a pesar de estar divididos entre si- se unta- 
ban hombro a hombro para enfrentar al enemigo común (Moralia 
490ab). Erasmo introdujo ese mismo término al lenguaje humanís- 
tico y lo usó para indicar las alianzas políticas entre facciones con- 
fesionales (protestantes) a pesar de diferencias doctrinales insupera- 
bles.5 El verbo griego synkerannymi (mezclar) es una derivación de 
un término que no existía como tal en el griego clásico, pero que se 
volvía familiar en Occidente a partir del siglo XVII, sobre todo en 
los grandes debates de Reforma y Contrarreforma. 

El contexto polémico de su recepción explica a gran me- 
dida el carácter peyorativo del nuevo término “sincretismo” que ve- 
nía a equivaler al significado de algo “decadente”, “impuro”, y “hete- 
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rodoxo”. La religión protestante pretendía volver a una religión “pu- 
ra” y no contaminada' por el helenismo filosófico de la Edad Media; 
para la doctrina protestante, el catolicismo renacentista apareció co- 
mo una “falsificación”, un “aguar” y una “decadencia” del ideal evan- 
gélico puro, es decir: se lo juzgó como “sincretismo”, en un sentido 
exclusivamente negativo y peyorativo. 

Recién las ciencias religiosas comparativas del siglo XIX 
sabíán sacar el concepto de esta polémica teológica y eclesial, usán- 
dolo en forma neutral para indicar una forma específica de trans- 
formación religiosa en la que diferentes tradiciones se mezclan a 
través de procesos históricos. De un insulto teológico y término po- 
lémico, “sincretismo” se ha transformado en un concepto neutral de 


las ciencias religiosas. Sin embargo, hasta hoy día, el concepto es 


bastante espinoso (tricky)S, controversial (contentious”? y ambiva- 
lente. No sólo la teología, sino también las ciencias religiosas afir- 
man —al usar el término “sincretismo” implícitamente una posi- 
ción idealista que no concuerda con las realidades históricas y la 
condición humana. Presuponen que existe (o existía) una forma 
“pura, uniforme, coherente, no mezclada de “religión” que luego se 
“contamina” (o “contaminaba”) con elementos exógenos. El paradig- 
ma filosófico fundante de tal concepción es el idealismo platónico 
que considera todo tipo de “inculturación” de los arquetipos ousía 
como una “caída” y “decadencia” del original perfecto. 

Pero no sólo el marco conceptual es sumamente euro- 
céntrico e ideológico, sino también la concepción misma de “reli- 
gión” que está involucrada en el uso indiferenciado del término 

“sincretismo”: presupone que “religión” es algo que se puede sepa- 
raf de otras realidades (como la “cultura”) y que haya una yuxtapo- 
sición muy clara entre lo sagrado y lo profano. Tales presuposicio- 
nes son proyecciones monoculturales de Occidente que de ningu- 
na manera pueden ser consideradas universales. Habrá que insis- 
tir en un concepto policéntrico de lo que es religión? y por lo tan- 
to en el uso diferenciado y crítico del concepto “sincretismo”. 

En los últimos años, tanto la teología como las ciencias 
religiosas (e incluso la antropología) tratan de dejar atrás cualquier 
rastro polémico e idealista, sometiendo el concepto “sincretismo” a 
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una crítica metodológica severa. Esto significa por un lado que se 
definen los fenómenos llamados “sincréticos” en términos de pro- 
cesos interculturales y no tanto de resultados de encuentros entre 
dos realidades aparentemente irreconciliables, y por otro lado que 
se asuma una perspectiva histórica mucho más amplia. En la teo- 
logía, por ejemplo, hay cada vez más voces que hablan de la natu- 
raleza intrínsicamente “sincrética? del cristianismo y -a fortiori- de 
cada tradición religiosa. Pannenberg era uno de los primeros que 
ha recuperado el concepto “sincretismo” en acepción positiva (o al 
menos neutral) en el sentido de una “manera de autodetermina- 
ción y expansión de una religión”, considerando el cristianismo co- 
mo “el mejor ejemplo de fuerza asimilativa sincrética” ( Pannenberg 
1967: 269s.).9 
Esta convicción tenía más repercusión —también en Amé- 

rica Latina— en el campo de la misionología que planteó con las 

concepciones de “inculturación) “contextualización” e “indigeniza- 

ción” un cambio paradigmático, frente a una valoración peyorativa 

del “sincretismo religioso” por esta misma ciencia en siglos anterio- 

res. La “extirpación de idolatrías de entonces viene convirtiéndose 

en un aprecio teológico de los intentos de “deshelenización” del pa- 

radigma teológico dominante y de la elaboración de auténticas “teo- 
logías indígenas” en el continente latinoamericano.!0 No debe sor- 
prender que semejantes propósitos sean vistos con mal Ojo por par- 
te de los guardianes de la doctrina Pura, titulándolos ya no de “sin- 
cretismos” (que son resultados más o menos involuntarios), sino de 
“neopaganización' (que puede ser obra de autores individuales). 

Con respecto al ámbito andino, existe una abundante lite- 
ratura sobre las características, el alcance y la naturaleza del resultado 
histórico del encuentro entre una religión universal, institucionaliza- 
da y doctrinalmente definida —el catolicismo-— , con una religión au- 
tóctona, sin escritura ni Jerarquía o doctrina —la religión andina pre- 
cristiana—. Para algunos, los esfuerzos misioneros han sido un fraca- 
so rotundo en el sentido de que —como lo expresó José María Argue- 
das— el “indio nunca llegó a ser católico”!!. En el otro extremo, hay 
también personas que afirman el cumplimiento total de la cristjani- 
zación de los indígenas andinos (Mishkin 1963; Hughes 1974)12 a tal 
extremo que incluso los rituales originariamente andinos y no-cris- 
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tianos (como el “pago a la Pachamama” fueron bautizados” y o 
dos por los indígenas como genuinamente católicos (Garr 1 e 
Entre estos extremos de la “andinidad' y la catolicidad exclusivas e: 
la religión andina actual, la gran mayoría de los estudiosos OS 
una u otra forma de religión “sincrética, más allá de una dob e fide a 
dad o sinoiquismo (birreligiosidad), de un paIcisas religioso o de 
osición.!1 a 
una mera ba e (1996) rechaza la aplicación del a sin- 
cretismo' para la fenomenología religiosa andina, entendiéndo O a 
mo la “combinación de unas doctrinas y prácticas a e 
inconsistentes... e incompatibles con el mensaje cristiano” ( a 8 
te sincretismo, el resultado final de un proceso aa: e e 
ferentes religiones en el que todavía se puede identificar los e cae 
tos originarios, llevaría —según Jolicoeur— aun e sá 
mo” o “paganocristianismo” inaceptable. Más pen se trata hn En 
“verdadera simbiosis”, una “nueva creación o una tercera realida 
(210), resultado de un proceso profundo de inculturación. 0 
- Sin embargo, el proyecto de desarrollar teologías e Es 
nas” (o “indias”) toma distancia de esta concepción pei a 
“sincretismo” que deja intactos (“puros”) a los contenidos Se a A 
gelio a través del proceso de “encarnarse” o cai pa 
“teología india” andina, lo cristiano moldea lo o y a 
repercute en la comprensión de las concepciones básicas aa 
tianismo. Una nueva religión andino-cristiana nace, AS E ec 
teología como reflexión de las expresiones “sincréticas” de la mis 
ar. 
a od de la ciencia religiosa (Vertovec 1998) habla re- 
cientemente de prestación” (borrowing) y “convergencia ( era 
ce) para explicar la incorporación de elementos pc Ea 
tuales y la fe católicos, respectivamente de elementos ca Ena rEl 
rituales andinos. Un ejemplo muy claro de este Proceso es e bs . 
Padrenuestro y del símbolo de la cruz en el despacho NR 2 
respecto al proceso inverso, se podría mencionar la ee e e 
espíritu protector en la punta del cerro más cercano EE A ; de 
jo la figura de la cruz verde. En el primer caso, se trata eun dto 
tación” (borrowing) del Padrenuestro para el uso ritual (no imp 
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su contenido semántico) en un paradigma religioso distinto, en el 
segundo de una “convergencia” (convergence) topológica (el cerro co- 
mo lugar sagrado) de elementos de dos paradigmas religiosos dis- 
tintos. La religión andina actual es muy rica de elementos “sincréti- 
cos, resultado de un proceso intercultural e interreligioso muy com- 
plicado y difícilmente analizable a profundidad. 


2. La inclusividad religiosa andina 


Muchos/as historiadores/as y americanistas se asombra- 
ron —y siguen en parte asombrándose— por el hecho histórico de 
que la religión conquistadora (que venía con cruz y espada) fue asu- 
mida, aceptada y hasta interiorizada tan rápidamente por los pue- 
blos conquistados de Abya Yala, a pesar de los muchos abusos corme- 
tidos por los españoles y portugueses, incluso por los miembros del 
clero católico, en nombre de esta religión. Guamán Poma de Ayala, 
en su famosa Nueva Crónica y Buen Gobierno [1614]! no rechazó la 
nueva religión como imperialista o abusiva, sino criticó a sus segui- 
dores en nombre de esta misma religión. Existen muchas hipótesis 
para explicar este fenómeno 'milagroso' de conversión rápida y ma- 
siva de los indígenas a la religión católica de aquellos que asesinaron 
cruelmente a su último líder Atawalpa y robaron las riquezas del 
gran imperio Tawantinsuyu. Me parece que muchas de estas expli- 
caciones insisten en factores coyunturales y hasta casuales, pero no 
buscan una respuesta en la misma cosmovisión indígena y en el mo- 
do de “estar en el mundo del runa/jagi andino. 

Según mis propias investigaciones, tanto la rapidez como la 
profundidad del proceso de penetración mutua (o de “intertranscul- 
turación”) entre la religión católica colonial y la religión autóctona 
andina se deben sobre todo y en última instancia a las características 
del universo simbólico y de la sabiduría indígena de los pueblos an- 
dinos (quechua y aimara). El alto grado de 'sincreticidad' de la religio- 
sidad popular actual en la región andina contrasta con la considera- 
ble resistencia a la “sincretización” por parte de religiones autóctonas 
en los continentes del África y Asia.!? La relativa facilidad de la “evan- 
gelización de Abya Yala por los misioneros católicos en los siglos XVI 
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y XVII no puede explicarse satisfactoriamente por razones de super- 
vivencia (adaptación y aculturación como estrategias de resistencia), 
ni sólo por la superioridad militar, económica y cultural de los colo- 
nizadores, y tampoco por el esfuerzo misionero (que objetivamente 
era más bien un obstáculo para abrazar la nueva religión). El pensa- 
miento indígena de los Andes posee características —he aquí mi hipó- 
tesis de trabajo— que permiten incluir de manera relativamente fácil 
elementos culturales y religiosos extraños en el seno de la propia reli- 
gión y cosmovisión. 

El rasgo más fundamental y determinante del pensamien- 
to andino es la relacionalidad de todo. La categoría básica no es el 
“ente en cuanto ente” (ens inguantum ens) de la metafísica occidental 
sino la relación.!3 La filosofía (y onto-teología) occidental dominan- 
te tiene como fundamento ontológico la substancialidad de todo lo 
que existe, sea en sentido realista como “ser-en-sí-mismo, o sea en 
sentido trascendental como autonomía del sujeto. La existencia se- 
parada y monádica es lo primero, la relación entre los entes particu- 
lares lo segundo. Para el ser humano andino, la situación es la inver- 
sa: el universo es ante todo un sistema de seres inter-relacionados, 
dependientes uno de otro, an-árquicos, heterónomos, no-sustancia- 
les.19 La relación, que en Occidente es un accidens real o una forma a 
priori de la razón, es la primera categoría ontológica, es —para decir- 
lo en forma paradójica— la verdadera “sustancia no-substancial”. 

Esto significa para el aspecto religioso, que para el runa- 
/(jagi andino no puede haber una dicotomía o separación entre lo 
sagrado y profano, entre el mundo religioso y el mundo secular. En 
vista de que la relacionalidad es la característica fundamental del 
pensamiento andino, en cierto sentido toda “re-lación” es también 
“re-ligión” (religio), nexo imprescindible con el orden universal. La 
separación occidental (moderno) entre un ámbito secular y otro re- 
ligioso (o numinoso) corresponde a una lógica de exclusión (“o bien 
... 0 bien”), pero no encaja con el principio holista de la inclusión (“y 
«Y ).2 Para un runa/jagi, hasta la labor agrícola tiene un carácter 
religioso; trabajar la tierra es una forma de oración. 

Como el universo es un todo interrelacionado, no puede 
haber sectores o segmentos realmente exteriores (trascendentes), ni 
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Posiciones incompatibles entre sí. El principio de inclusividad —co- 
mo derivado del principio de relacionalidad— rechaza el paradigma 
exclusivista de Occidente, fundamentado por el principio lógico de 
la no-contradicción: algo es o bien verdadero o bien falso, tertium 
non datur. En términos religiosos, esto se ha traducido en un exclu- 
sivismo y absolutismo dogmático, pero también en rechazo de cual- 
quier tipo de religión sincrética. De acuerdo con la lógica occiden- 
tal —que también a grandes rasgos es su teo-lógica— un runa/jagian- 
dino no puede confesar el credo cristiano y a la vez venerar a los 
Apus/Achachilas (espíritus tutelares de los cerros).21 Para la lógica 
andina, el asunto se presenta muy distinto: la verdad” no es una co- 
sa proposicional excluyente, sino es la relacionalidad misma que in- 
cluye verdades” aparentemente inconsistentes y Tealidades supues- 
tamente incompatibles. 

MA La concepción andina de Dios” por ejemplo, está muy le- 

Jos de la concepción filosófica occidental que concibe a Dios como 

sustancia infinita, causa sui, ens necessarium y actus purus, y que en- 

fatiza los atributos divinos de trascendencia, eternidad, inmutabili- 

dad, omnipotencia y absolutidad. La religiosidad andina no conci- 

be a Dios como una realidad trascendente y absoluta, es decir: co- 

mo un ente que existe fuera de toda relacionalidad y más allá del 

universo. La idea deísta (un Dios extra-mundano) no tiene nada 

que ver con la concepción andina de Dios” 

Dios más bien forma parte del cosmos, no como un ente 
entre otros, sino como el sistema universal de relaciones: Dios es to- 
do en todo. Este “panenteísmo andino” tal vez tenga una afinidad 
con el monismo de Spinoza, quien afirmó una única sustancia co- 
mo totalidad de todos los entes interrelacionados, que es a la vez 
Dios y la naturaleza (Deus sive Natura ).22 Por lo tanto, el Dios Crea- 
dor” casi no juega ningún papel importante en la religiosidad andi- 
na. La religión incaica tampoco conocía una deidad hacedora 
creadora de todo; el universo existe desde la eternidad, y la idea de 
una creatio ex nihilo resulta ser algo absurdo. Todo proviene de al- 
go; la vida brota de la tierra, el ser humano sale de las mismas en- 
trañas de la Pachamama.23 

Los primeros misioneros identificaron al Dios Creador 
del libro de Génesis con el dios incaico Wiragocha, introduciendo 
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así una concepción ajena al pensamiento andino. Wiraqocha (o Tic- 
si Wiragocha Pachayachachig)%, igual como Pachakamaq, no era 
creador y hacedor, sino ordenador y movedor del universo. Él tiene . 
la tarea de “recrear? un cosmos desde el caos (no desde la “nada”), 
causado por un pachakuti (cataclismo cósmico), es decir: restable- 
cer un universo ordenado, un sistema seguro y definido de relacio- 
nes. Ésta es en el fondo también la concepción del yavista en Géne- 
sis2: 5ss. Wiragocha figura cono dios supremo en los dibujos de Pa- 
chakuti Yanqui Salcamaygua [1613] de nexo entre las oposiciones 
de Sol y Luna, estrella matutina y vespertina, es decir como repre- 
sentación de la relacionalidad complementaria dentro del mismo 
universo (ticsimuyu) (Espinoza 1987: 451).25 

Dios és entonces para el runa/jagi de los Andes ante todo la 


* base necesaria para el orden en el universo, tanto natural como ético. 


El primer atributo teológico no es la omnipotencia o creatividad, si- 
no la providencia: Dios es ante todo cuidante (arariwa) y acompa- 
ñante. En este sentido, el pueblo lo llama con todo cariño Taytacha: es 
como un padre que cuida de sus hijos, manteniendo de esta manera 
el orden que recién hace posible la vida. 
- La concepción trinitaria cristiana favorece sustancialmen- 
te el acercamiento de los dos paradigmas con respecto a Dios. La 
Trinidad es la síntesis de absolutidad y relacionalidad en Dios, y por 
lo tanto, el Dios cristiano también participa en el rasgo principal del 
pensamiento andino. Dios trino es en sí mismo (ad intra) relacio- 
nalidad, y lo es más todavía en sus aspectos trascendentes (ad extra). 
Sin embargo, el pensamiento andino no piensa en tríadas como el 
pensamiento dialéctico y analógico occidental, sino en polaridades 
duales. Es un hecho de que para el runa/jaqí sobresalen las dos per- 
sonas divinas Padre e Hijo, mientras que el Espíritu Santo práctica- 
mente no tiene un lugar propio.?6 Existe un lienzo de la “Escuela 
Cusqueña; en donde la Virgen María ocupa en la representación de 
la Santísima Trinidad el lugar del Espíritu Santo. La complementa- 
riedad sexual compete también a la misma deidad: Dios Taytacha- 
/Tataku y Diosa Mamacha (Virgen María) engendran al Hijo, fruto 
de la polaridad intra-divina. Aunque los runa/jaqi muy bien saben 
de la posición subordinada de María, en su práctica religiosa fre- 
cuentemente la colocan al lado de Taytacha/Tataku.?? 
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El principio de inclusividad permite al runa/jaqi andino 
asignar un “lugar” (topos) a los fenómenos, personajes e incluso a las 
doctrinas del cristianismo que venían imponiéndose a la fuerza por 
los colonizadores, dentro del universo simbólico y la cosmovisión 
autóctonos, sin llegar a “inconsistencias” o “sincretismos” compues- 
tos de elementos incompatibles. Muchos de los santos católicos, los 
sacramentos, la Virgen María y aun las oraciones cristianas fueron 
incorporados dentro de la “toposofía”28 andina, de una manera bas- 


tante armoniosa y poco conflictiva. Las muchas “convergencias” 


(Vertovec 1998) entre el panteón andino y el universo católico -mu- 
cho más que con la rigidez y trascendencia protestantes— han facili- 
tado considerablemente este proceso “sincrético” de inclusión mu- 
tua. La fiesta católica de Corpus Christi en la'antigua capital del Ta- 
wantinsuyu (Cusco), por ejemplo, venía reemplazando paulatina- 
mente la procesión de las momias de la nobleza incaica en la plaza 
Wauqgaypata; los dos rituales convergieron hasta en la coreografía ri- 
tual. La veneración de la Virgen María venía sobreponiéridose poco 
a poco al culto andino a la Pachamama, con el resultado de que el 
sincretismo religioso también se expresa en un sincretismo lingúís- 
tico: la “tierra virgen”.29 

Los santos católicos no son conocidos generalmente por 
su hagiografía y sus vidas en un contexto normalmente occidental, 
sino por su función “pachasófica”2, por su lugar específico que ocu- 
pan dentro del sistema de relaciones cósmicas y humanas. Cada 
santo y cada santa cumple en esta red de relaciones una cierta fun- 
ción específica para restablecer la salud, garantizar la fertilidad, 
traer prosperidad, fomentar estabilidad o simplemente proteger a la 
comunidad. Homeomórficamente?!, los santos católicos tienen en- 
tonces funciones equivalentes a los que en la cosmovisión andina 
ejercen los diferentes espíritus tutelares (nuna) que acompañan a 
los procesos de transición (entre vida y muerte, Tierra y Cielo, salud 
y enfermedad etc.). Incluso Jesucristo es identificado con el “lugar” 
de los Apus/Achachilas en las puntas de los cerros, simbolizado por 
la cruz verde sin corpus. Su “función” específica consiste en garan- 


- tizar la transición entre Cielo y Tierra, entre hanag/alax pacha y ka- 


y/aka pacha.32 Vamos a volver más tarde a esta función trascenden- 
tal de chakana (puente). 
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La inclusividad religiosa se traduce en el ámbito andino 
sobre todo en términos de complementariedad y reciprocidad. El 
principio de complementariedad afirma que cada ente y cada acon- 
tecimiento tienen como contraparte un complemento como condi- 
ción necesaria para ser completo” y capaz de existir y actuar. Un en- 
te individual aislado (mónada”) es considerado incompleto y defi- 
ciente, si no se relaciona con su complemento opuesto. La oposición 
no paraliza la relación como sucede en la lógica occidental que se ri- 
ge por el principio de la no-contradicción. La oposición más bien 
dinamiza la realidad como lo afirma la lógica dialéctica y el pensa- 
miento oriental en general.33 Cielo y Tierra, Sol y Luna, varón y mu- 
jer, claridad y oscuridad, día y noche, bondad y maldad coexisten 
para el pensamiento andino de manera inseparable. El verdadero 
“ente” es decir la relación, es una unión de oposiciones, un equilibrio 
dialéctico o dialógico. É 

El principio de reciprocidad es la aplicación ética y social 
del principio de complementariedad. Cada 'acto humano (pero 
también divino) recién llega a su finalidad integral cuando le co- 
rresponde un acto recíproco y complementario equivalente de 
otro(s) sujeto(s). Una acción unilateral distorsiona el equilibrio de- 
licado entre los actores, tanto en lo económico, organizativo y éti- 
co, como también en lo religioso. Lo que el campesino saca de la 
Pachamama (Madre tierra), tiene que devolverle de una u otra ma- 
nera, aunque sea de manera simbólica.35 El sistema muy conocido 
de parentesco y compadrazgo se fundamenta en el principio de re- 
ciprocidad. 

La relación religiosa entre ser humano y Dios no forma 
excepción ninguna con respecto a estos dos principios; ello modifi- 
ca sustancialmente la concepción teológica occidental de la impasi- 
bilidad de Dios como actus purus, pero también las concepciones 
teológicas de “gracia” y Justicia, como también de la absoluta tras- 
cendencia y auto-suficiencia de Dios. El runa/jaqiandino no entien- 
de la diástasis platónica-cristiana entre “más-allá” y “más-acá” como 
una separación excluyente, sino como dos áreas complementarias 
(hanaq/alax pacha y kay/aka pacha) que forman parte de una sola 
realidad cósmica interrelacionada (pacha). Lo divino no puede ser 


LP 
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exclusivamente masculino ni asexual, sino reúne (o incluye) en sí lo 
masculino y lo femenino. La cara femenina de Dios es la Pachama- 
ma (respectivamente la Virgen María), y la cara masculina es el 
Apu/Achachila (respectivamente Jesucristo). En las relaciones reli- 
giosas (oraciones, sacramentos, rituales) existe una lógica estricta de 
reciprocidad que de cierto modo tiene más convergencia con con- 
cepciones de la Biblia hebrea que con los evangelios del Nuevo Tes- 
tamento.36 


3. Religión como chakana 


La función principal de la religión dentro del pensa- 
miento andino consiste en la celebración, la conservación y el res- 
tablecimiento de orden cósmico de relaciones determinadas por 
los principios de complementariedad y reciprocidad. La religiesi- 
dad incluye a todos los sectores de la vida y no se limita a la reali- 
dad humana; la teología andina no es antropocéntrica ni teocén- 
trica, sino más bien “cosmocéntrica”. En términos más exactos: no 
existe ningún centro, sino un orden cósmico de relaciones que sir- 
ve como base imprescindible para la vida y la perpetuación de la 
misma. Esto tiene muchas repercusiones en la concepción de lo di- 
vino que no puedo profundizar en esta oportunidad.?” 

Una de las categorías andinas que más representa a la re- 


" lacionalidad (que a la vez es religiosidad) es chakana (puente). El 


vocablo (compuesto) quechua chakana viene del verbo chakay que 
significa “cruzar “trancar la puerta o entrada% más el sufijo obligati- 
vo -na que lo convierte, añadido a un radical verbal, en sustantivo. 
Chakana entonces es el “cruce” la “transición” entre dos puntos, el 
“puente” como nexo entre dos regiones. Chaka también significa 
“pierna* o 'muslo'; el puente' descansa sobre dos “piernas” (pilares). 
Los ejes cardinales de la pachasofía se extienden, según el ordena- 
miento “toposófico', entre arriba (hanag/alax) y abajo (uray/manqg- 
ha), y entre izquierda (llog'e/ch'iqi) y derecha (paña/kupi); y según 
el ordenamiento 'cronosófico' entre antes (ñawpaq/naira) y después 
(quepa/qhipa).38 a 
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Estas “dualidades, más que oposiciones, son polaridades 
complementarias. Otro eje ordenador de la cosmovisión” andina es 
la polaridad sexual entre lo femenino (warmi) y lo masculino (qha- 
ri/chacha), que se da tanto en el “arriba” (Sol y Luna), como en el 
“abajo” (varón y mujer). Esquemáticamente, tenemos el siguiente 
“cuadro toposófico”: 





Correspondencia 
IL L 
hanag/alax ] pacha 
lloq'e/ch'igi Q pañalkupi € 
Complementariedad Complementariedad 
Chakana 
llog'e/ct'igi Q paña/kupi € 
kay/aka pacha 
Tn. TV. 
Correspondencia 


Para la temática actual, nos interesan sobre todo los dis- 
tintos nexos de relacionalidad o chakanas. De acuerdo con el prin- 
cipio básico de relacionalidad, los fenómenos de transición” (phéno- 
ménes de passage) entre los cuatro cuadrantes ocupan un lugar muy 
específico y vital; tienen la función de relacionar los distintos “polos” 
de los ejes cardinales, para que el sistema cósmico sea realmente pa- 
cha: un conjunto de relaciones ordenadas y fijas. La chakana central 
(cruz) es el eje ordenador principal en la pachasofía andina. Al rela- 
cionar los diferentes elementos complementarios y correspondien- 
tes, contribuye permanentemente a la conservación del orden cós- 
mico y de su vitalidad. Teológicamente hablando, esta chakana sería 
la divinidad como principio ordenador y relacionador de pacha.* 

Al igual que los Apus/Achachilas, también Jesucristo es 
una chakana cósmica, y como tal el mediador o relacionador por 
excelencia. Su doble naturaleza (humana y divina) le privilegia en 
esta tarea cósmica. La cruz no es tanto un símbolo de la muerte, si- 
no de la vida que brota a raíz de la relación cósmica instituida; las 
cruces son verdes (signo de la vida) y sin corpus, y están puestas en 
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el punto más elevado del cerro (topoi de los Apus/Achachilas que es 
una chakana importante). Protegen la comunidad, y a la vez estable- 
cen una relación con el cielo, que es imprescindible para la fecundi- 
dad de la tierra (Muvia).4 

Aunque el runa/jagi repita la fórmula del credo de la divini- 
dad de Jesucristo (“Hijo de Dios” o Diospa Churin/Diosna Yugapa), en 
la práctica lo considera más bien como uno de los Santos, aunque el 
supremo en la jerarquía. Por eso se le conoce normalmente bajo un 
nombre distintivo: “Señor de los temblores”; “Señor de Qoyllur Rit'i”; 

“Señor de los milagros”; etc. Jesús como Santo ejemplar es el interme- 
diario e intercesor más importante de la religiosidad popular, sobre 
todo en y a través del símbolo de la Cruz. Es Dios disfrazado de an- 
ciano o pobre que se presenta en las fiestas para ser acogido; en caso 
contrario castiga a los culpables con un diluvio u otra desgracia. 

La figura de chakana también permite al runa/jaqi andi- 
no relacionar elementos provenientes de diferentes tradiciones re- 
ligiosas que son consideradas complementarias, y no del todo in- 
compatibles. El ritual del despacho andino (mesa/waxt'a) corres- 
ponde al ritual católico de la misa; “oficiar una misa” y “preparar la 
mesa del despacho” se expresan en el quechua por las mismas pala- 
bras (misata churay). Como el “pago” a la Pachamama o el despa- 
cho para los Apus/Achachilas, también la misa se hace en ocasiones 
especiales y con un propósito muy particular: sufragio de un difun- 
to, pedido de buena salud, invocación de la Virgen o de un Santo, 
o la celebración de la fiesta patronal (Gonzáles 1987: 285ss.).% En 
el ritual andino (despacho/lugta o “pago” a la Pachamama), se usan 
elementos de la liturgia católica (incienso, hostias, cruces, el Padre- 
nuestro), y en los rituales católicos populares (peregrinaciones, 
fiestas patronales, imágenes) se introducen elementos de la cosmo- 
visión andina (coca, Sol y Luna, Pachamama, espíritus ancestrales). 
Existe una diferenciación funcional y “toposófica”, pero no lleva a 
una incompatibilidad doctrinal o exclusión mutua. 

Este alto grado de inclusividad —a través de la función de 
chakana— lleva a una transformación cultural y religiosa con el re- 
sultado de una religión (o religiosidad)* “sincrética” muy dinámica 
que constituye un tejido colorido de rituales, celebraciones y hábi- 
tos de la llamada “religiosidad popular” andina. Hasta hace poco, el 
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hecho de la multirreligiosidad y la urgencia de un diálogo interreli- 
gioso han sido considerados asuntos específicamente africanos y 
asiáticos. América Latina ha sido percibido por los científicos de la 
religión, los teólogos y sociólogos —-más o menos parecido al conti- 
nente europeo— corno un espacio relativamente homogéneo en tér- 
minos religiosos, un continente católico o al menos cristiano (es de- 
cir: mono-religioso). A pesar del carácter altamente sincrético y sui 
géneris del catolicismo latinoamericano, el discurso dominante -in- 
cluso de la primera generación de los teólogos de la liberación ha 
sido un diálogo intra-religioso, es decir: un discurso entre diferen- 
tes tradiciones culturales de la misma religión católica. 

Con el surgimiento de movimientos protestantes y pen- 
tecostales, de iglesias indígenas y de sectas milenaristas, de iglesias 
carismáticas y neocatecumenales, pero también a raíz de la “irrup- 
ción” de los indígenas y afro-americanos en la sociedad, 15 este diá- 
logo entre similares y familiares se ha convertido en los últimos 
años en diálogo inter-religioso.16 Para el ámbito andino, esto sig- 
nifica sobre todo el inicio de un diálogo entre cristianismo (mayo- 
ritariamente de vertiente católica) y religiones autóctonas andinas 
(quechuas y aimaras). El debate acerca de la “teología india” ha re- 
velado que no se trata simplemente de un debate teológico intra- 
cristiano, sino que tiene una dimensión interreligiosa. Los repre- 
sentantes de la llamada “teología india india” insisten en una refle- 
xión y praxis que tiene que ver con una religión andina no-cristia- 
na (pre- o extra-cristiana).17 Cabe preguntarse si tal cosa “pura” 
(una religión andina no-cristiana) más bien es una abstracción 
histórica e ideológica que no tiene que ver con los rasgos reales de 
las diferentes formas de religiosidad popular, sino con proyeccio- 
nes (ideales) de una elite tradicionalista, indigenista y hasta fun- 
damentalista. 

Ni la “pureza” cristiana —que algunas iglesias evangelicales 
defienden con mucha militancia— ni la “pureza” andina (en algunos 
movimientos indigenistas) corresponden a la realidad “mestiza” (en 
términos étnicos) y “sincrética” (en términos religiosos) de la vida 
común y corriente de la gran mayoría de los indígenas andinos. És- 
tos se auto-comprenden cristianos y andinos a la vez, andinocristia- 
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nos O cristianoandinos. Entonces: ¿se puede hablar con todo dere- 
cho de un diálogo interreligioso, de una multirreligiosidad, de un 
pluralismo religioso en el área andina? ¿O se trata más bien de una 
identidad “sincrética” e “híbrida”, de un cristianismo sui géneris que 
sin embargo no deja de ser “cristiano”? 


4. Conclusiones 


La gran mayoría de los trabajos sobre “sincretismo”, “plu- 
ralismo religioso”, “diálogo interreligioso” y “multirreligiosidad” tie- 
nen como trasfondo epistemológico y teológico una concepción oc- 
cidental de lo que es “religión” y/o “religiosidad”, de la “verdad” y de 
lo “divino”. Tal concepción monocultural y monocéntricas$ necesa- 
riamente tiene grandes problemas con fenómenos religiosos andi- 
no-cristianos tal como los he expuesto. No es posible llegar a tina 
concepción “pura” de estos fenómenos, salvo a costa de su vivacidad 
y complejidad. 

Una concepción policéntrica e intercultural de la “reli- 
gión” puede darnos más luces como para comprender la supuesta 
hibrididad y sincreticidad de la religión andina actual. La concep- 
ción andina de la misma no considera la “religión” en primer lugar 
como una serie de proposiciones lógicas (a la manera del catecismo) 
que pueden ser verdaderas o falsas, ni como un catálogo de precep- 
tos y normas morales, sino como la vivencia misma del pueblo en el 
mundo con sus dimensiones antropológicas, ecológicas y cósmicas. 
Existe entonces una “religiosidad” andina que trasciende todo tipo 
de “religión” particular (en tipología occidental) y que se sirve” de 
elementos de diferentes tradiciones religiosas para su expresión. Es- 
to es lo que la teología y las ciencias de la religión occidentales sue- 
len llamar “sincretismo” o a lo peor “neopaganismo”. 

Tanto los elementos andinos y como los cristianos cum- 
plen su respectiva “función” específica dentro de este paradigma 
más amplio que es la cosmovisión andina (conceptualizada como 
“filosofía”); no son los rituales o creencias andinos ni los católicos 
los que determinan la estratificación de los elementos en el univer- 
so religioso andino, sino más bien al revés: la cosmovisión andina 
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subyacente, el paradigma sapiencial, la subconciencia colectiva, la 
racionalidad propia determinan el “lugar” (topos) y la “función” 
(chakana) de tales elementos rituales. De este modo, Jesucristo ejer- 
ce una función como la Pachamama, los Santos católicos como los 
espíritus andino (nuna), los despachos/waxt'as andinos como la mi- 
sa, el paqo/yatiri autóctono como el sacerdote católico. Todos ellos 
(y muchos más) ocupan un lugar “estratégico” (o “pachasófico”) de 
chakana, es decir: de “puente cósmico” que establece y conserva la 
relacionalidad trascendental (para hablar en términos occidentales) 
del universo. 

Esta condición inclusiva de la religión andina actual (“an- 
dinocristiana”) permite al runa/jaqi una identidad multirreligiosa 
que no es sentida esquizofrénica ni inconsistente, sino “ecuménica” 
en un sentido más profundo (y no-denominacional) de la palabra: 
integral e integradora a la vez. El ser humano andino —a pesar de las 
apariencias— no es ecléctico en su “sincretismo” religioso y cultural. 
Solamente integra aquellos elementos que son compatibles con su 
cosmovisión andina subyacente, pero rechaza todo tipo de exclusi- 
vismo, individualismo y dualismo que violan los principios de rela- 
cionalidad, complementariedad y reciprocidad. Por eso el “catolicis- 
mo andino” es una religión sui géneris, distinta del catolicismo traí- 
do por los misioneros españoles renacentistas y tridentinos, pero 
también distinta de la religión incaica prehispánica. La chakana es 
el “simbolo” (syn + ballein), en el cual todos estos elementos supues- 
tamente opuestos o hasta incompatibles se tocan (coincidentia op- 
positorum)5! y se fertilizan mutuamente a fin de mantener el equili- 
brio cósmico que no es otra cosa que la presencia de lo divino. . 


Notas: 


1  Eltérmino Gnter-transcultural” pretende resumir no sólo la relación (sincró- 
nica) entre diferentes culturas, sino también el dinamismo histórico (diacró- 
nico) en el proceso de interpenetración intercultural. Cf. Fornet 1994: 16. 

2 Runa/fjaqimo es un equivalente homeomórfico exacto de anthropos. El vocablo 
quechua runa tiene dos acepciones: en sentido amplio o inclusivo, se refiere al 
“ser humano; en sentido más restringido o exclusivo, sólo denota al “ser huma- 
no andino' de habla quechua. El equivalente en aimara es jagi. 


SI EL SUR FUERA EL NORTE 215 


WO o0 mn 


10 
11 


12 


13 


14 


216 


Según Pye, el debate de las ciencias religiosas sobre el “sincretismo” se llevó 
casi exclusivamente en el contexto de la historia intelectual europea y prácti- 
camente ignoró el continente latinoamericano (Pye 1993). Sin embargo, en 
los últimos años, se han elaborado algunas contribuciones desde América La- 
tina para el debate teórico sobre el asunto (Dressendórfer 1996, 1997; Sch- 
melz 1996; Scannone 1991). 

Entre otros, cabe mencionar: Aguiló 1981; Bastien 1987; van den Berg 1985, 
1989; Contreras Hernández 1985; Dalle 1983; Flores 1984; Garr 1972; Girault 
1988; Gow 1974; Irrarázaval 1992; Jordá 1981; Marzal 1971, 1983, 1985, 1988; 
Marzal, Albó y Meliá 1992; Melia 1992; Mishkin 1963; Monast 1972; Moran- 
da 1982; Ochoa 1976; Schlegelberger 1992. 

Erasmo evidentemente popularizó el término por su uso en los Adagios (chil. 
l, cent. 1, No. 11, 125£.); en una carta a Melanchthon del 22 de abril de 1519 


escribió: “vides, quantis odiis conspirent cuidam adversus bonas literas; aequum 


est nos quoque (OUVKPRNÍTLELV), ingens praesidium est concordia” (Opus epis- 
tolarum Desiderii Erasmi Roterdami (ed. Stafford Allen, Percy), 12 vols., Ox- 
ford 1913, 539 = CR 1,78). 

Droogers 1989. 

Shaw y Stewart 1994. 

Estermann 2001. 


. Otros representantes de esta posición —el cristianismo es un “fenómeno sin- 


crético”-- son: Thomas 1985; Morandé 1982; Hollenweger 1995; Sparn 1996; 

Siller 1991. 

No puedo profundizar en el contexto de este trabajo los conceptos involucra- 
dos. Véase: Jolicoeur 1996; Gorski 1996, 1998; Estermann 1996. 

Citado en: Contreras Hernández (1985): “afirmarmos muy rotundamente que 

el indio nunca llegó a ser católico” (94). 

Mishkin opina que la religión de los indígenas quechua es el catolicismo y 
que la religión católica y los rituales católicos han penetrado el ámbito andi- 
no hasta las más remotas aldeas. Hughes más bien plantea el asunto de ma- 
nera más cautelosa: “under the appearance of a catholic religious cult we 

find practically nothing of the essential content of official Christianity” 
(Hughes 1974: 5). * 

El jesuita Garr considera que los indígenas andinos son realmente cristiani- 


* zados; opina que entienden incluso sus tributos a la Pachamama en términos 


cristianos como ofrendas a la creación de Dios. 

Jolicoeur (1996) rechaza la “doble fidelidad”, el “paralelismo religioso” y la 
“mera yuxtaposición” de dos tradiciones religiosas (la andina y la cristiana) 
no sólo como indeseables para fines misioneros, sino también como incom- 
patibles e imposibles en términos de integridad personal del creyente. Los tér- 
minos de la “birreligiosidad” y del “sinoiquismo” (óvv orko£) fueron acu- 
ñadós por Lanczkowski (1971) para hablar de las “existencias interreligiosas” 
(72ss.), aunque “sinoiquismo” significó antes simplemente el proceso de jun- 


tar dos aldeas (otxóL) en la Antigua Grecia. 
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Acerca del “despacho” (pago, alcanzo, mesa, misha, saywa, qoymi, gatichiy, 
waxta, lugta) andino, el ritual que se hace como tributo a la Pachamama, en 
ocasiones del techado de una casa, de una enfermedad o un viaje previsto, 
véase: Estermann 1998b: 162-164. Las hostias (no consagradas) y la cruz son 
los símbolos más importantes y poderosos de la fe católica; el Padrenuestro 
-rezado como fórmula mágica— se “presta” del cristianismo para dar más efi- 
ciencia al ritual (cf. Rósing 2001: 50-61). 

Como referencia, véase la edición crítica: Guamán Poma 1614/1936. 

Falta una investigación profunda de la ciencia de religiones comparativa de 
los diferentes modelos de relaciones entre el cristianismo (colonial) y la(s) re- 
ligión(es) autóctona(s) en África, Asia, América Latina y Oceanía que tome 
en cuenta las diferencias “filosóficas” de fondo en la explicación de la realidad. 
Paradigmáticamente, las situaciones en América Latina y África eran muy pa- 
recidas en el sentido de que la religión cristiana no encontró religiones tran- 
sétnicas y bien institucionalizadas como en Asia. Sin embargo, el grado de 
“sincretización” de las iglesias africanas recién ha llegado a niveles compara- 
bles con las del ámbito andino a raíz del surgimiento de las religiones tradi- 
cionales africanas y de las iglesias africanas indígenas (African Independent 
Churches). La “inculturación” de la fe cristiana en África ha sido reconocida 
como una tarea permanente y nada fácil, 

La metafísica occidental es, en el fondo, una ontología u onto-teología. Aristó- 
teles definió como objeto material de la metafísica los primeros principios o las 
primeras causas, entre los cuales la sustancia o esencia (OVOYA) de una cosa 
ocupa un lugar privilegiado. Pero al comienzo de Libro Cuarto (A) de la Me- 
taphysika, Aristóteles declara que la metafísica trata del ser en cuanto ser (ens 


- inquantum ens). Con la filosofía medieval cristiana, el ser se identifica en últi- 


ma instancia con Dios, que es el Ser Supremo (Ens Realissimum); la metafísica 
se convierte en onto-teología. En la filosofía aristotélica, la relación es una ca- 
tegoría accidental, subordinada a la “sustancia” como primera categoría, 

Las categorías básicas del pensamiento occidental (dominante) son: inma- 
nencia (existir en-y-por-sí-mismo), independencia o soberanía (autosufi- 
ciencia), principalidad (el «óxé como base), autonomía y sustancialidad. Pa- 
ra el pensamiento andino, un ente particular ya está siempre en relación con 
otros (trascendencia), no es autosuficiente, no puede ser principio en sí mis- 
mo (es an-árquico), se rige por una normatividad exterior (heteronomía) y 
no existe en sí mismo (relacionalidad). 

El principio del tercer excluido (principium tertii non datur) sólo permite la 
disyuntiva excluyente entre dos conceptos contradictorios (verdad-falsedad, 
finito-infinito, temporal-eterno, terrenal-celestial). No existe mediación, sino 
separación entre los polos. La lógica de inclusión afirma una transición con- 
tinua entre dos extremos de tal manera que pueden coexistir como equilibrio 
complementario. La expresión más manifiesta son los principios comple- 
mentarios del taoísmo, el Yin y el Yang. 
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La lógica exclusiva occidental enfatiza el concepto de “trascendencia” y llega 
en la teología a un cierto dualismo entre lo terrena] y lo celestial, lo humano 
y lo divino, el aquí y el más-allá. Esta concepción que en el fondo es platóni- 
ca, sufrió en el cristianismo una corrección sustancial, sobre todo por la ca- 
tegoría de la encarnación”: en Jesús, lo humano y lo divino se tocan y se pe- 
netran mutuamente de tal manera que la separación ontológica ya no tiene 
validez absoluta. La concepción cristiana de “encarnación” sirve mucho para 
un acercamiento al pensamiento andino, y a la vez un distanciamiento de la 
filosofía griega. 

Para la teología de vertiente occidental, la *birreligiosidad” (“Sinoiquismo”) 
es lógicamente imposible, porque una religión siempre tiene una exigencia de 
verdad exclusiva: una determinada religión o bien es verdadera o bien es fal- 
sa, tertium (es decir: una religión sincrética) non datur. Esto ha sido la firme 
convicción de los primeros misioneros en América Latina: como la religión 
católica es la verdadera, la religión andina es falsa. No puede haber una posi- 

ción intermedia. 

No resulta fácil conceptualizar la idea andina de Dios en categorías occiden- 
tales. Ciertamente no se trata de un deísmo porque la inmanencia divina es 
un supuesto indudable. Pero es muy discutible si se trata de un teísmo en el 
sentido de la afirmación de la personalidad? de Dios; el concepto occidental 

de persona no se ha enraizado profundamente en el pensamiento andino, ni 

en la antropología, ni en la teología. Tampoco se trata de un panteísmo arti- 

culado que invalidaría él principio de la polaridad complementaria. Así que 

la concepción de un panenteísmo (todo está en Dios) que fue sostenido por 

San Agustín, Juan Eriúgena y la mística cristiana, se acerca más a la idea an- 

dina de “Dios, 


Spinoza sostenía un monismo determinista de tal modo que todos los entes 


son atributos y modificaciones de una sola sustancia Deus sive Natura (Dios 
O la naturaleza). No se puede afirmar sin reparos el carácter monista y deter- 
minista del pensamiento andino, pero sí se nota una tendencia fuerte hacia 
actitudes deterministas (y fatalistas), rechazando la contingencia de los acon- 
tecimientos (voluntad o castigo de Dios, destino ciego).* 

Puede ser que la ausencia de una teología de la creación tiene que ver con la 
concepción (cíclica) del tiempo que no conoce inicio (alpha) ni fin absoluto 
(omega), sino trasformación permanente de un mundo existente ab aeterno. 
En este punto, el pensamiento andino coincide con la filosofía griega contra 
el pensamiento cristiano (medieval). Véase: Bajá et al. (1996). Los mitos an- 
dinos relatan que la vida tiene su origen en la tierra como Madre eterna”; mu- 
chas cuevas son pagarinas, es decir: lugares de nacimiento del ser humano o 
de cierta tribu étnica. ; 

Literalmente, este título significa: Señor del Universo, Enseñador de tiempo 
y espacio. Pachakamaq (“Hacedor de Tierra y Cielo”) es una deidad preindai- 
ca venerada sobre todo en la región costeña. No fue considerado “creador, si- 
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no “movilizador” de todo, es decir: Señor de los movimientos celestes. Su pa- 
reja era la Pachamama, estableciendo así una complementariedad entre Cie- 
lo y Tierra (Espinoza 1987: 454ss.). E : 
Wiragocha (“Señor”) era un dios panandino, reconocido por muchos pueblos 
como “Dios supremo”; con la llegada de los españoles, los blancos adquirieron 
el título de wiragocha (caballero, señor), tal vez por la gordura de los euro- 
peos (wira significa: “gordo, “cebo”). Seguramente, la tradición legendaria del 
ñak'aq/kharisiri (pistaco, degollador) tierie que ver con este trasfondo: el 
blanco (wiragocha) mata a los indígenas y les saca el cebo (wira) para hacer 
marchar sus máquinas. 
Para una interpretación filosófica del “dibujo cosmogónico de Joan de Santa 
Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua, véase: Estermann 1998b: 147-171; 
332s. El dibujo mismo, con explicaciones lingiísticas y anotaciones críticas, 
se puede consultar en: Pachacuti Yamqui 1992. 
La ausencia de una pneumatología andina no se debe a la falta de una concep- 
ción de “espíritu, sino a la incompatibilidad de “espíritu” y “persona”. El diagnós- 
tico sobre la religiosidad popular en el Perú señala que “no hay experiencia re- 
ligiosa popular en relación con el Espíritu Santo”-((Gonzáles 1987: 96). 
El mundo andino está lleno de “espíritus, tanto malignos como buenos; la 
palabra quechua supay/supaya que se usa para denominar el “diablo? cristia- 
no (a veces también sagra/saxra), tiene en el quechua un significado neu- 
tral, y se refiere tanto al “espíritu bueno” como al “espíritu malo (cf. Diccio- 
nario de Fr. Domingo de Santo Tomás de 1560). Los espíritus (nuna) más 
conocidos son los malignos o sog'a del mal viento (soga wayra), de las cue- 
vas y construcciones abandonadas (sog'a machu y sog'a poya), los espíritus 
de los muertos o “condenados” (uma pureq, kukuchi) y el ñak'aq/kharisiri 
(degollador). También hay espíritus buenos como los Apus/Achachilas o 
wamani, los protectores personales (estrellas, goya ñusta) y los animu/ajayu 
de los difuntos familiares. 
Esta teogonía cristiana sustituye la complementariedad sexual andina entre 
Apu/Achachila y Pachamama que engendran mancomunadamente la vida de 
plantas, animales y los seres humanos. He aquí otro ejemplo de “convergen- 
cia paradigmática entre las dos tradiciones religiosas. 
El término “toposofia” resalta la estructuración topológica de elementos, re- 
laciones y funciones.en el universo sapiencial del ser humano andino. De 
acuerdo con esta sabiduría milenaria y siempre viva en la subconciencia co- 
lectiva, cada elemento religioso tiene su “topos” específico en el orden cós- 
mico, que no es tanto un “lugar”, sino más bien una función específica e im- 
prescindible. 
El campesino considera a la Pachamama como “virgen, mientras no esté culti- 
vada. Para poder trabajarla —que es como un acto de desfloración- tiene que 
pedirle permiso (licenciaykiwan/licenciamampi) mediante una ofrenda. 
Aunque los incas conocían la institución de las akllakuna (doncellas escogi- 
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das), quienes vivían como monjas en lugares especiales (aqllawasi), la virgi- 
-nidad y castidad son valores ajenos al mundo andino. El celibato católico só- 
lo es aceptado como una norma de la iglesia, pero no comprendido en su sig- 
nificado. 

El neologismo quechua-griego “pachasofía” (respectivamente “pachasófico”) 
intenta resaltar las diferencias paradigmáticas entre la “ortodoxia” filosófica de 
Occidente y la sabiduría holística de los Andes. El término corresponde con la 
noción de “cosmología” en la tradición occidental, pero se distancia tanto del 
concepto logos como del concepto kosmos. Sofía representa una sabiduría no- 
racionalista y una racionalidad no logo-céntrica; pacha es mucho más amplio 
que la noción kosmos. El idioma quechua tiene una sola palabra para “tiempo' 
y espacio”: pacha. Está palabra indica en primer lugar el espacio de la vida” que 
es la tierra y el globo terráqueo, pero también el tiempo como presente (no hay 
vocablo expreso para futuro”); es decir: pacha significa el “aquí-y-ahora; la ca- 
tegoría espacio-temporal de la vida. Para el universo en su totalidad se usa en 
quechua la expresión tegsimuyu (mundo redondo”), respectivamente tukuy pa- 
cha (espacio total”).- 

El concepto de “equivalentes homeomórficos' es acuñado por Raimón Panikkar 
(cf. Panikkar 1996: especialmente 17-19). “Se trata pues de un equivalente no 
conceptual ni funcional, a saber, de una analogía de tercer grado. No se busca 
la misma función (que la filosofía ejerce) sino aquella equivalente a la que la 
noción original ejerce en la correspondiente cosmovisión.” (18). 

Acerca del significado de estos términos y su significado distinto del dado por 
los misioneros cristianos, véase: Estermann 1998b: 15855. 

El principio de no-contradicción niega la compatibilidad de proposiciones 
contradictorias, respectivamente de entes opuestos; puede ser expresado tam- 
bién como principio de identidad, afirmando la identidad de cada ente con- 
sigo mismo. Mientras que la identidad en Occidente es una característica in- 
trínseca del ente, el pensamiento andino, como también la filosofía oriental, 
la consideran corno una cualidad que se constituye en interacciones. 

Para la afinidad del pensamiento andino con la filosofía dialéctica, respecti- 
vamente el pensamiento oriental, véase: Estermann 1998b: 128. 

Es interesante ver la cercanía con las tradiciones místicas cristiana y oriental 
que conciben a Dios como coincidentia oppositorum (Nicolás de Cusa) o co- 


mo la negación de todas contradicciones aparentes en la nada (neti neti del 
budismo). Para el pensamiento andino, esto es una característica de cada en- 


te; en términos (post-) modernos podríamos decir que el individuo no es 
idéntico consigo mismo (con-céntrico), sino es a la vez uno y otro (ex-cén- 
trico). Pero la alteridad constitutiva viene desde fuera y se encarna a través de 
relaciones. 

Existen muchos ritos con respecto a la “Madre tierra” que tienen como finali- 
dad el restablecimiento de la reciprocidad entre ser humano y naturaleza. 
Con el pago, el campesino pide permiso (licenciaykiwan/licenciamampi) a la 
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Pachamama, para poder abrirla (arar y sembrar); con el ch'allay/ck'allaña o la 
Pinka (esparcir licor o chicha) devuelve en forma simbólica algo de sus fru- 
tos, suponiendo que tiene sed”. 

Un dato interesante es la aceptación amplia pero diferenciada de las nuevas 
sectas y religiones por parte de los runa/jaqi. Mientras que las iglesias protes- 
tantes clásicas (luteranas, metodistas, bautistas) casi no tienen acogida, las 
sectas apocalípticas que se basan principalmente en el Antiguo Testamento, 
como los Testigos de Jehová, los mormones y los adventistas, encuentran un 
medio de cultivo muy fecundo entre los campesinos de los Andes. Un ejermn- 
plo muy especial, particularmente en el Perú, son los Israelitas o la “Asocia- 
ción Evangélica de la Misión Israelita del Nuevo Pacto Universal”, que se ba- 
sa en muchos de los rituales veterotestamentarios, y que a la vez contiene al- 
gunos rasgos del mundo andino. Su nacionalismo quechua y el énfasis en un 
Dios justiciero y celoso, además de las ideas apocalípticas, son motivos para 
una acogida extraordinaria entre la población campesina del Perú (Marzal 
1992: 73ss.). 

Véase: Estermann 1995 y 1998a. 

Para la filosofía intercultural es interesante el dato que estos “ejes toposófi- 
cos” casi no tienen importancia en la filosofía occidental dominante, ni la 
complementariedad sexual entre lo femenino y lo masculino. El eje topoló- 
gico” principal de la filosofía occidental es la oposición dual entre “adentro” 
(interior, inmanente) y “afuera” (exterior, trascendente), que en la filosofía an- 
dina prácticamente no tiene peso. Esto tiene grandes repercusiones en la an- 
tropología (psicología) y teología. 

Para mayores detalles véase: Estermann 1998b: 155ss. Los primeros misione- 
ros españoles interpretaron hanag/alax pacha (realidad de arriba”) como 
“Cielo” en sentido teológico y sobrepusieron de esta manera la tripartición es- 
catológica (Cielo — Tierra — Infierno) a la concepción andina de los tres pa- 
cha (hanag/alax — kay/aka — uray/manqha). 

La concepción andina de lo divino discrepa en algunos puntos opti 
de la concepción teológica occidental. Como chakana principal, lo divino for- 
ma parte de pacha y no le es trascendente; además no se caracteriza por la 
personalidad y autosuficiencia. Como todos los entes, está inmerso en la red 
de relaciones cósmicas de reciprocidad, complementariedad y corresponden- 
cia. Para mayores detalles, véase: Estermann 1995, 1998a y 1998b: 255-280. 
La cruz, por su lugar” topológico en la punta del cerro, es un importante me- 
diador y puente entre hanag/alax pacha y kay/aka pacha, entre lo masculino 
y lo femenino. 

La leyenda de Dios que se disfraza de anciano pobre para averiguar la menta- 
lidad de la gente, es muy común entre los quechuas. No se puede determinar 
si es un reflejo de la evangelización (Mt 10: 42), o algo propio de la tradición 
andina. Parece que también los dioses incaicos solían disfrazarse de mendi- 
gos. Muchas de las lagunas existentes son interpretadas como consecuencia 
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de inundaciones y diluvios a causa de un rechazo del Dios disfrazado por par- 
te del pueblo. y 

A pesar de la complementariedad y correspondencia, el campesino hace una 
diferencia estricta entre los rituales destinados al Apu/Achachila (despacho, 
pago) y a Taytacha/Tataku (misa), como también entre sus respectivos fun- 
cionarios (altomisayog/yatiri, sacerdote católico). No se puede mezclar los 
dos ritos, porque tanto el Apu/Achachila como Taytacha tienen su territorio 
propio de eficacia: el Apu/Achachila protege el ganado y fecunda la Pachama- 
ma, y Taytacha/Tataku cuida de los seres humanos y recibe a los difuntos. En- 
tre Apu/Achachila y Taytacha/Tataku, dos principios masculinos, hay rivali- 
dad y disarmonía (Schlegelberger 1992: 302). 

Existe un debate acerca de la cuestión si se trata de una “religión” o una “re- 
ligiosidad” andina. Esta discusión normalmente refleja un alto grado de eu- 
rocentrismo en la concepción de lo que se considera “religión”. tiene que ser 
bien establecida, reconocida, institucionalizada, expresada en doctrina, escri- 
turas y rituales definidos, etc. Si tomamos en cuenta una concepción cultu- 
ralmente policéntrica, el fenómeno andino puede ser llamado con todo dere- 
cho “religión” (aunque no en sentido occidental). Véase: Estermann 2001.En 


* anteriores trabajos, todavía defendía el término “religiosidad andina” (Ester- 


pS 


mann 1995: nota 3). 
Como hitos pueden ser mencionados la resistencia de la población de Abya Ya- 
la de participar en la celebración del V. Centenario del llamado “descubri- 
miento” de América por Cristóbal Colón, el “Año Internacional de los Pueblos 
Indígenas”, decretado por la ONU para 1993, el premio Nobel de la Paz otor- 
gado a Rigoberta Menchú Tum, la sublevación zapatista en Chiapas, México, 
y el movimiento indígena con su participación política en Ecuador. En el cam- 
po de la teología, hay que mencionar los encuentros-talleres continentales de 
las teologías indias: 1989 en México, 1993 en Panamá, 1997 en Cochabamba y 
2002 en Asunción. En la V Asamblea General de EATWOT/ASETT (Asocia- 
ción Ecuménica de Teólogas/os del Tercer Mundo), 2001 en Quito, la declara- 
ción final habla explícitamente de la “irrupción de los indígenas” y del desafío 
de “teologías indígenas” (solamente en manuscrito). 

A manera de ejemplo, véase: Knitter 1987. 

Para una bibliografía extensa sobre el tema, consulte: Steffens 2001. 

Acerca del debate, véase: Estermann 1998b: 13-45; Fornet-Betancourt 1994b. 
El problema con el monocentrismo y monoculturalismo occidental consiste 
en la universalización implícita e inconsciente de su propia contextualidad. 
No existe posición teológica o filosófica des-contextualizada y supra-cultural. 
La “universalidad” no es una posición analíticamente (o a priori) dada y asu- 
mida por una cierta tradición (la occidental), sino el resultado de un proceso 
policéntrico e intercultural de distintas racionalidades. 

Estermann 2001. % 
El pago (altomisayog, kukaghawag) es el “chamán andino profesional” que 
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lleva adelante los rituales andinos. Como autoridad religiosa tiene una “fun- 
ción” comparable a la del sacerdote católico, pero con competencias bien de- 
terminadas. (Estermann 1998b: 161ss.). , a 
Cabe mencionar que también la tradición occidental (en teología y filosofia) 
ciones que pretenden superar los dualismos, antropocentrismos 
“teología negativa” de Nicolás de Cusa es uno de los 


conocen posi 
e individualismos. La 
ejemplos. 
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Las cruces verdes en las 
puntas de los cerros 


Gracia y Cruz en la dinámica de la esperanza de los pueblos 
originarios andinos 


Pensando y repensando las csibtorlas de la “gracia” y de la 
“cruz”, theologumena eminentes de la tradición cristiana, desde el 
mundo andino indígena, no resulta nada fácil, Existen muchos obs- 
táculos de índole epistemológica, filosófica y conceptual, pero tam- 
bién de naturaleza lingiística y socio-política. 


1. Una historia de la desgracia 


Antes de entrar en una reflexión teológica desde la expe- 
riencia de fe indígena y desde los parámetros de la sabiduría mile- 
naria andina, hay que hacer hincapié en la historia dolorosa de los 
pueblos originarios de Abya Yala, una historia caracterizada por la 
cruz (en un sentido metafórico) mucho más que por la gracia. 

El Dios de los españoles y portugueses no vino a este con- 
tinente como un dios misericordioso y esperanzador, sino más bien 
al revés: como un dios imperialista y opresivo que pedía sacrificios, 
víctimas y el exterminio de pueblos enteros. No había muchos de 
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entre los indígenas y mestizos que sabían discernir como Guamán 
Poma de Ayala— entre el dios de los conquistadores y ese dios que los 
misioneros franciscanos, dominicos y agustinos anunciaron como 
“amoroso” y “compasivo”. 

Es uno de los enigmas de la historia —otros lo llaman 
“providencia divina”- de que a pesar de Espada y Cruz, la nueva re- 
ligión y fe fueron asimiladas por los pueblos originarios de este 
continente con bastante rapidez y benevolencia. No discutimos 
aquí la cuestión de hasta dónde realmente llegó este Jesús de Naza- 
ret, y si el alma indígena realmente haya o no abrazado la nueva fe. 

A pesar de la conquista, a pesar de los muchos abusos y 
engaños, a pesar de la extirpación de “idolatrías” y el exterminio fí- 
sico y cultural, a pesar de todas estas “desgracias”, los pueblos origi- 
narios de Abya Yala recibieron la Buena Nueva que para la gran ma- 
yoría en realidad se convirtió en Mala Nueva. Hay muchos intentos 
para explicar este fenómeno, sean éstos de tipo teológico (“los canfi- 
nos insondables del Señor” ), de tipo político-militar (“el dios ven- 
cedor es el dios verdadero”) o de tipo más filosófico-cultural (“la 
cultura superior se ha impuesto”). Todas estas explicaciones preten- 
den “justificar” la empresa conquistadora a posteriori o desde sus 
efectos considerados “positivos”: la salvación de almas, la cristiani- 
zación de todo un continente, la incorporación al seno de la Iglesia 
de pueblos enteros. 

Quisiera enfatizar un aspecto que tiene que ver con 
nuestro tema. La teología y práctica pastoral que vinieron con los 
conquistadores y colonizadores españoles y portugueses, ha sido 
una teología marcada por la lucha contra los “moros”, los musul- 
manes infieles, expulsados de España en el mismo año en que Co- 
lón pisó las “Indias Occidentales”, pero más por la Contrarreforma 
del siglo XVI. Ñ 

_ Yesa teología a la defensa estaba todavía bajo la sombra de 
la Escolástica Renacentista de una identificación idolátrica entre po- 
der divino y poder político-militar, de una teología “sin gracia” para 
no decir: de una teología de la “desgracia” Lo que Ginés de Sepúlve- 
da defendió, la subyugación de estos “salvajes” en nombre del dios de 
los vencedores, esta teología de la Conquista, fue compartida por una 
amplia mayoría en el Continente Viejo. El dios de los conquistadores 
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entró al Continente Americano con la cruz y la espada de la teología 
de las indulgencias, y no con la gracia no-merecida y la oferta libera- | 
rmadores. 
no o este catolicismo español y portugués 
medieval encontró entre los pueblos indígenas de los A una 
acogida que probablemente no hubiera tenido un Lutero en lugar 
del padre Valverde. Digo “paradójicamente”, porque se Parets mu- 
cho a la dialéctica hegeliana entre amo y esclavo, donde el a 
tador y el conquistado se complementan de tal manera que el uno 


no puede existir sin el otro, 
Parece que la teología “sin gracia” encontraba resonancia en 


las almas colonizadas, no sólo como “opio del pueblo” y “justifica- 
ción” de la. supremacía del dios vencedor, sino también como un 
complemento al universo simbólico de los pueblos originarios. 

La historia de la desgracia que ya dura más de quinientos 
años es a la vez la historia de un desencuentro teológico y e 
de un diálogo de sordos, ante el silencio y la oa de a E a 
tantas mujeres y tantos varones indígenas. No sólo el ea E 
“desgracia”, pero también el dios de la “cruz y la gracia. a 
gos europeos. Las famosas tres “solas” de la Reforma A so de A de 
“sola gratia”; sola scriptura”) no concuerdan en su exclusivida 
absoluto con el espíritu inclusivo de los pueblos andinos. A 

Por lo tanto, es preciso profundizar co e 
“gracia” y “cruz” desde la misma racionalidad y lógica de los pue 2 
originarios andinos, y desde ahí escarbar la esperanza que se Ad 
lumbra como un pachakuti un vuelco radical- a esta historia de: 


graciada de exclusión, marginación y exterminación. 


2. La cruz andina 


El ISEAT (Instituto Superior Ecuménico Andino de Teolo- 
gía; con sede en La Paz, Bolivia) lleva como logo institucional la E 
andina que es un símbolo sincrético cristiano-andino. Le des S% 
indígenas de los Andes conocieron la figura y el símbolo E a ee ya 
antes de la llegada de los primeros misioneros. La Cruz de ur llama 
da chakana por quechuas y aimaras, siempre ha sido un signo muy 
importante dentro de la cosmovisión andina. 
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La cruz andina tiene una simetría horizontal y vertical, de 
tal manera que representa el equilibrio cósmico en dos direcciones: 
de arriba hacia abajo el equilibrio de la correspondencia, y de iz- 
quierda hacia la derecha el equilibrio de complementariedad. Jun- 
tos reflejan el principio básico de la sabiduría andina: el principio de 
relacionalidad. 


La cruz andina relaciona como chakana o puente cósmico 


los diferentes niveles y aspectos de la realidad, y es por ende el sím- . 


bolo eminente para lo divino. El vacío en el medio representa este 
misterio de la chakana universal que tiende puentes entre lo huma- 
no y lo divino, entro lo vivo e inerte, entre lo femenino y lo mascu- 
lino, entre lo pasado y lo futuro. Joan de Santa Cruz Pachacuti Sala- 
camaygua, un cronista de principios del siglo XVII, representó esta 


cruz cósmica como “huevo” cósmico, origen y potencia de todo lo 
que existe. 


En los Andes, las cruces, de color verde y sin corpus, mar- 
can las puntas de los cerros más elevados. Estos lugares topográficos 
manifiestan una doble función. Por un lado, siguen siendo los luga- 
res sagrados de los achachilas o apus, es decir: de los espíritus tute- 
lares que protegen a los pueblos y que encarnan la presencia de los 
antepasados, en especial al ancestro mítico fundador del pueblo o 
de la aldea. Los nombres de apu o achachila se han convertido en 
nombres honoríficos para Jesús; en quechua, es usual decir Apu Je- 
sús o Apu Taytayku (nuestro Padre Dios). En aimara, se distingue 
más claramente entre los achachilas (espíritus tutelares) y Tata Dios 
o Tata Jesús. 

Por otro lado, los cerros con sus puntas son chakanas 
eminentes, es decir: puntos de transición o puentes cósmicos entre 
el mundo de la vida cotidiana, llamada kay o aka pacha (este estra- 
to cósmico) y el mundo de arriba, llamado hanag o alax pacha. Con 
el símbolo visible de la cruz, la función de chakana se potencia en 
cierto sentido: tanto las puntas de las montañas como la cruz son 
chakanas muy poderosas y eficaces, y en conjunto, tienen un poder 
inmenso. 

En este caso, se trata de una convergencia de dos univer- 
sos religiosos y de una herencia de la estrategia de los primeros mi- 
sioneros de ocupar los lugares prehispánicos sagrados (las wak'a) 
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- . por símbolos y construcciones Cri 


stianas. El ejemplo más famoso 


0 : EA k Tem- 
de tal superposición religiosa e ideológica es el gorikancha o 


lo del Sol (santuario principal de los Inkas) en Cusco, sobre SAD 
ulientos fue construido el templo católico de la iglesia de San 
on el caso de los cerros y demás wak'as, las cruces cae 
ocupando los lugares sagrados de los apus O achachilas; de 10 
dinos (Copacabana, Qoyllur Riti, Urkupiña 


santuarios católicos an E 


etc.) eran en tiempos prehispánicos importantes wa 
sagrados. 
i En la religiosidad popular andina, la Cruz (llamada a 
bién la “Santísima Cruz”) no necesariamente se refiere a Jesucristo, 


B e e 
sino es considerada un Santo particular. La Fiesta de la Cruz, q 


hata da” desde los cerros y 
empieza el 3 de mayo con la bajada” de la cruz gos la co- 


culmina en Pentecostés con la “subida”, sigue a grandes des eL 
reografía de la procesión de cualquier Santo, y o ha eta 
Í hilas. La Cruz es considerada 
lógica de los Apus y Achac aC oa cana 
E blo (que no coincide con el patro 
Rae La Fiesta de la Cruz 
á te once meses. La Pl 
desde el cerro más cercano duran se O 
¡ j de esta función protectora, 
tiene como finalidad asegurarse n pro : Sed 
do al Apu Taytayku al pueblo mismo, para e viva E E E 
] j ] tros (es decir: en la P . 
entre bajada y subida) entre nOSOÍrOS 1651 en : 
E A del blo en el templo). Pero su morada principal Ss la pun: 
ad cerro, debido a la función de chakana imprescindib e ] 
En la Fiesta de la Cruz, la referencia a la pasión de Jesús n 


juega ningún papel. La cruz es considerada símbolo de vida (por eso 


1Ó ivino. La cruz no 
%el color verde) y de la relación entre lo humano y lo divino. La € 
jor pi tilizadas del rostro, de las manos y 
lleva corpus (a lo mejor pinturas estuizates £* a ( 
de los pies), pero €s adornada y “vestida” de ropa y Bores. 
OR 1 da con Viernes Santo, Como 
Otra presencia de la Cruz se da e 
memoria del “Señor sufriente”. La cruz encarna todo E o a y 
E ita” literalmente en la made- 
imi ue se deposita” li : 
sufrimiento del pueblo q ES Ñ 
a cruz mism: 
j ágri besos, abrazos y sollozos. 51 
ra, mediante lágrimas, : olloz 2 
no tiene corpus, se coloca una figura de Jesús ea y de 
rando a su cabecera. En eso, infieren diferentes cristo anías, : 
ñ Í —igua 
pane el Señor de la Columna o el Señor de la Agonía que -18 
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que la cruz en general 


A ocupan 1 A 
Particulares. Pan y ejercen las funciones de Santos 


1es Santo, normalmente sein- 
1Ón. Para los Creyentes andi- 


riodo de mucha esperanza 
t Í 
e en alegría y Pena, de esterilidad en fertilidad 
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na este “puente” y simboliza de esta manera lo más hondo del dog- 
ma cristológico: la integración de mundos separados, la anticipa- 
ción de una “reconciliación” cósmica entre lo que quedó dividido y - 
desarticulado. 
Por otro lado, los pueblos andinos han incorporado muy 
poco de lo que históricamente significaba la cruz, incluso de la vida 
y muerte de Jesús. Tal como en el caso de los Santos como interme- 
diarios, no se conocen sus vidas y la hagiografía, igualmente en el 
caso de Jesucristo, lo más importante no es su prédica, su suerte ba- 
Jo el régimen romano, su pertenencia a la comunidad judía, o su di- 
sidencia doctrinal. Lo que importa es su “función” y su lugar topo- 
lógico, o mejor dicho: teológico. En este sentido, la cristología andi- 
na, aun en su aspecto soteriológico y harmatológico, se acerca mu- 
cho más a una cristología cósmica joánica (de Juan) que a una cris- 
tología “desde abajo” de los sinópticos. 

Paulo Coelho hace recordar en su novela El Zahir que 
con la cruz ocurrió lo mismo que con muchos otros aconteci- 
mientos horribles. “Recuerdo —dice— haber leído en Cicerón que 
era un “castigo abominable” que provocaba sufrimientos horribles 
antes de que llegase la muerte. Y, sin embargo, hoy en día la gente 
la lleva en el pecho, la cuelga en la pared de la habitación, la iden- 
tifica con un símbolo religioso; han olvidado que es un instru- 


mento de tortura,” (48) 
Es cierto que las y los andinos prácticamente desconocen 


el trasfondo histórico y político de este símbolo. Sin embargo, se 
identifican también —aunque de forma más bien inconsciente— con 
el mensaje político y ético: la injusticia, la humillación, el sufrimien- 
to, la opresión, la exclusión. La Buena Nueva ha llegado a Abya Yala 
con Cruz y Espada, originariamente dos instrumentos de agresión y 
maltrato. La compleimentariedad simbólica y religiosa entre la cruz 
cristiana y la chakana andina han hecho posible que este símbolo 
central de la nueva fe no haya sido identificado en primer lugar con 
un instrumento de tortura y un instrumento de subyugación —aun- 
que en verdad muchas veces fue usado en este sentido— sino como 
símbolo de reconciliación cósmica y de vida plena. 
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3. ¿La gracia ausente? 


Muy distinto se presenta el panorama respecto a la con- 
cepción y experiencia de la gracia” Quisiera empezar con una réfle- 
xión lingúística porque el uso y la presencia de ciertas nociones en 
determinados idiomas revelan mucho sobre la familiaridad del pue- 
blo que maneja un idioma con la realidad que designan ciertos vo- 
cablos o términos. 

La noción “gracia”, oriunda del latín gratia y difundida 
con esta raíz a prácticamente todos los idiomas modernos (gracia, 
gráce, grace, genade, Gnade), tiene muchas palabras familiares que 
han adquirido un significado un tanto distinto: “gratuidad”, “grati- 
ficación”, “gratis”, “grato”, “gracioso”, “gracias”. “agradecer”, e incluso 


"se la usa en castellano como palabra equívoca, cuando decimos: “es- 


to no tiene gracia” o “esta mujer tiene mucha gracia”. Existe la escul- 
tura famosa de las “Tres Gracias”, y se ha impuesto el uso frecuente 
de la terminología antagónica: “desgracia” “ingrato”, “desgraciado”. 
Parece que la terminología de “gracia” es inflacionaria inversamen- 
te proporcional a la realidad y presencia de la gracia verdadera en- 
tre nosotros. 

Los idiomas autóctonos de los Andes (sobre todo el ai- 
mara y quechua) no conocen una terminología propia referente a 
“gracia” y sus derivados. Es muy significativo que el quechua se 


presta una palabra del castellano para “agradecer” (anchata agra- 


decyki: muchas gracias”) y el aimara usa una expresión igualmen- 
te prestada del campo religioso (yuspagara: Dios te lo pagará”). 
Parece que la realidad lingitística en torno a la gracia” y la realidad 
religiosa correspondiente no existen como tal en el mundo andi- 
no autóctono, sino que fueron introducidas a través de la evange- 
lización y la castellanización de los idiomas vernáculos. 

La expresión aimara yuspagara (“Dios te lo pagará”) pa- 
ra decir “gracias” revela algo de la racionalidad y lógica subyacen- 
tes que tienen mucho que ver con el principio de reciprocidad. La 
terminología del “pago” se usa no sólo para decir “gracias”, sino 


para indicar los rituales andinos del “despacho” (lugta; waxt'a; 


misha; qoway; etc.). Se habla del “pago a la Pachamama” en el sen- 
tido de un “tributo”, lo que también tiene repercusiones en la com- 
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prensión de los sacramentos y los sacramentales (sobre todo en la 
iglesia católica). 

La expresión español-aimara yuspagara (“Dios te lo paga- 
rá”) quiere decir: “aunque no voy a poder retribuirte en este mo- 
mento el favor que me hiciste, Dios te lo va a retribuir, y de este mo- 
do quedará borrada la cuenta que tengo contigo”. Esta explicación 
refleja mucho respecto al principio de la reciprocidad universal y la 
comprensión de lo que Occidente y la teología cristiana vienen en- 
tendiendo bajo la noción de “gracia”. Trataremos de explicarnos. 

La racionalidad andina parte del principio de relacionali- 
dad: todo está relacionado con todo. Lo divino no forma excepción 
a este principio: Dios es parte de la red cósmica de relaciones, o me- 
jor dicho: es el o la garante de esta red ordenada, la chakana o: el 
puente principal que relaciona distintos estratos, campos y realida- 
des. Este principio básico se desglosa en úna serie de principios de- 
rivados de los que el principio de reciprocidad nos interesa especial- 
mente para el tema de la “gracia”. 

El principio de reciprocidad quiere deci a nivel práctico y 
ético: a cada acto corresponde como contribución complementaria 
un acto recíproco. Este principio no sólo rige en las relaciones hu- 
manas (entre personas o. grupos), sino en cada tipo de interacción, 
séa entre diferentes seres humanos, entre ser humano y naturaleza, 
o sea entre ser humano y lo divino. El principio de reciprocidad es 
universalmente válido y revela un rasgo muy importante de la cos- 
movisión andina: la ética y la religiosidad no son asuntos limitados 
al ser humano y su actuar, sino que tienen dimensiones cósmicas. 
- Con mucha razón se puede hablar de una “ética cósmica”, 
que para la racionalidad occidental sería un absurdo, debido a la 
implicación mutua de eticidad y libertad. La reciprocidad andina no 
presupone necesariamente una relación de interacción libre y vo- 
luntaria; más bien se trata de un “deber cósmico” que refleja un or- 
den universal del que el ser humano forma parte. 

El principio de reciprocidad dice que diferentes actos se 
condicionan mutuamente (inter-acción) de tal manera que el es- 
fuerzo o la “inversión” en una acción por un/a actor/a será recom- 
pensado' por un esfuerzo o una “inversión” de la misma magnitud 
por el receptor o la receptora. En el fondo, se trata de una justicia” 
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(meta-ética) del “intercambio” de bienes, sentimientos, personas y 
hasta de valores religiosos. 

Es sabido que la economía incaica desconocía el dinero co- 
mo medio de intercambio comercial; por eso el “trueque” ha sido la 
forma predilecta de la actividad comercial y económica. Esto en los 
"Andes sigue todavía vigente, sobre todo en las regiones apartadas. 


4. La gracia como justicia cósmica 


No debe sorprender que en las relaciones religiosas tam- 
bién rigen los principios básicos de la racionalidad andina: corres- 
Pondencia, complementariedad y reciprocidad. La relación religio- 
sa no es un privilegio del ser humano, y tampoco se realiza solamen- 


. te a partir de él. 


Todos los elementos cósmicos “oran' y se comunican” con 
lo divino, y éste está en permanente relación con todo. La relación 
religiosa humana se destaca por su carácter privilegiado como cha- 
kana importante en la “presentación simbólica” del orden cósmico. 
El ser humano es el ente “simbólico” o 'simbolizante” por excelencia. 
Hay que comprender todas las relaciones de las personas, grupos y 
comunidades con Dios y sus hierofanías (Santos, chakanas, Pacha- 
mama, Jesús, etc.) dentro del marco de la complementariedad y la 
reciprocidad. 

La “economía sacramental” y “salvífica” obedece a estos 
principios. Una misa o un sacramento que no “cuesta” nada, tam- 
poco vale y no tiene la eficacia simbólica intencionada, porque le 
falta el complemento recíproco por parte del ser humano. La eco- 
nomía religiosa sacramental corresponde a la economía agraria de 
los “tributos a la Pachamama: como Taytacha/Tataku (“Padrecito”) 
nos brinda salud y bienestar, también tenemos que “devolverle” en 
forma proporcional (pero simbólica) un tributo? (o pago”). Y al 
revés: si deseamos un favor” (retribución) por parte de lo divino, 
tenemos que hacer una “contribución” Esto ocurre con las grandes 
fiestas religiosas, donde normalmente una familia (extensa) asume 
el cargo de la “mayordomo o “preste, Esto significa, a menugo, un 
gasto muy grande para las personas responsables; pero según el 
principio de reciprocidad, se espera (o hasta se lo exige con un 
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cierto derecho) una “devolución” correspondiente en forma de sa- 
lud, bienestar y éxito para la familia comprometida. 

Las contribuciones económicas por motivo de los sacra- . 
mentos y sacramentales son destinadas en primer lugar a la divini- 
dad misma (el Señor, Taytacha/Tataku, la Virgen, etc.), y sólo como 
aspecto secundario (introducido por los españoles) al sacerdote o 
funcionario, como contribución recíproca por sus “servicios”. Se en- 
tiende que muchos sacerdotes sabían (y todavía lo hacen) aprove- 
Char este trasfondo andino para su propio provecho. 

Hacia fuera, este modo de entender la relación religiosa 
parece ser el reflejo de una “mentalidad comercial”; se habla de una 
religiosidad de “negocio, de “chantaje” y “manipulación de Dios por 
parte del ser humano. Pero no se trata de una iniciativa unilateral y 
prepotente, sino del acto complementario por una contraparte de la 
“justicia? cósmica mayor, de la cual Dios es garante y conservador. La 
reciprocidad pretende salvaguardar esta “justicia” en lo religioso, a 
través de una contribución mutua y proporcional, En el fondo, la 
“contribución” por parte del ser humano ya es una forma de “retri- 
-bución” por lo que Dios anteriormente le ha dado (orden, salud, vi- 
da, bienestar). Pero a la vez es una “contribución' en vista de nuevos 
“favores”; la fe implicada en esta reciprocidad se fundamenta, ante 
todo, en la “justicia” de Dios, no en su generosidad, misericordia y 
gratuidad. 

La actitud negociadora” del varón y de la mujer andinos 
en cuanto a la relación religiosa choca sobre todo a los europeos 
que han pasado por la tormenta iconoclasta y la crítica devastado- 
ra de todo tipo de indulgencias y de la justificación por obras, por 
parte de la Reforma protestante. Aparte de la problemática econó- 
mica del clero (y su abuso respectivo), el “pago” por concepto de los 
sacramentos y sacramentales, tiene en los Andes un trasfondo cul- 
tural y religioso muy peculiar. Los rituales del despacho/lugta y del 
pago/waxt'a a la Pachamama forman el modelo cosmológico y éti- 
co de todo tipo de “intercambio” religioso, que siempre refleja la 
justicia” de la reciprocidad. La monetarización de estos “tributos” es 
relativamente reciente y se debe a la introducción de la economía 


de mercado. 
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La relación religiosa, basada en el principio de reciproci- 
dad, parece contradecir algunas de las concepciones más importan- 
tes de la teología cristiana. En primer lugar, excluye prácticamente el 
concepto de gracia” como iniciativa unilateral de Dios, sin comple- 
mento recíproco por parte del ser humano. La gratuidad no-mereci- 
da (es decir: no-complementaria) es algo que viola el principio de re- 
ciprocidad en lo ético y religioso. El altruismo ético y religioso no so- 


lamente no es un ideal, sino más bien es una amenaza para el orden 


social y cósmico. Cuando falta el complemento recíproco, la Justicia” 
cósmica y religiosa es desligada de su fundamento imprescindible. 

Hasta hoy día, el concepto cristiano de la gracia” como ac- 
to desinteresado y unidireccional no se ha podido “inculturar” debi- 
damente. Cada “regalo; tarde o temprano, tiene que ser “retribuido” 
en forma proporcional, sea simbólica o sea efectivamente; ésta es una 
norma en las interrelaciones sociales, pero también en las relaciones 
religiosas, De ahí la expresión aimara yuspagara (“Dios te lo pagará”) 
que tiene acepción religiosa aunque se la usa en la vida diaria. 

El ser humano entonces no es justificado” y “salvado sólo 
por la gracia (sola gratia) y la fe (sola fide) como un regalo divino, 
sino por la justicia” recíproca entre lo divino y humano. Tal vez sea 
uno de los motivos por los que las iglesias protestantes históricas te- 
nían más dificultades en inculturarse' en el mundo andino que el 
catolicismo que insiste en la importancia de las obras” (como retri- 
bución recíproca). 

Claro que esta concepción de justicia cósmica” tiene im- 
plicaciones para la concepción de “Dios” Para el varón y la mujer an- 
dinos, Dios no es el gobernador soberano, arbitrario y autosuficien- 
te que actúa sin tomar en cuenta la actitud de las contrapartes. Por 
lo tanto, Dios está sujeto a la justicia cósmica) a los principios de 
complementariedad, correspondencia y reciprocidad. Dentro de la 
teología cristiana, el ala protestante se inclina más a un (súper-) vo- 
luntarismo (Dios se rige en su actuar únicamente por su voluntad), 
y el ala católica más a un racionalismo (Dios se rige por algunos 
principios lógicos”). El concepto de predestinación en el sentido de 
un acto arbitrario de elección y condenación (Calvino), para el va- 
rón y la mujer andinos es un absurdo que pone en peligro el mismo 
fundamento del orden justo” del cosmos. 
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En segundo lugar, la concepción andina de lo “divino' se 
acerca más al Dios justo y celoso de la Biblia hebrea (Antiguo Testa- 
mento) que al Dios bondadoso y altruista del Nuevo Testamento. La 
relación entre Yahvé y el pueblo de Israel se caracteriza por el prin- 
cipio' de reciprocidad y las consecuencias generacionales de faltas 
éticas y religiosas. Para el creyente andino, Dios no es arbitrario en 
sus “castigos” o favores, sino responde al orden de la Susticia cósmi- 
ca. El actuar divino, tanto en lo positivo como en lo negativo, tiene 
como fin último la restitución” del equilibrio dañado a causa de las 
infracciones por personas, grupos y comunidades. Sólo de este mo- 
do la justicia se puede restablecer; entonces, cuando Dios “castiga” al 
pueblo mediante sequía, inundaciones o granizadas, la “culpa” por 
abigeo, incesto o falta de respeto a la Pachamama será borrada y el 
daño en sentido cósmico será restablecido. 

Cabe insistir en el hecho de que la “justicia? no se mide por 
el radio de la libertad individual y su responsabilidad correspon- 
diente, sino por la gravedad de la infracción, que se expresa por el 
grado de trastorno del orden cósmico. Por lo tanto, un “castigo” (o 
una recompensa) por parte de la divinidad no se limita al actor mis- 
mo, ni al momento de la infracción. De acuerdo con la gravedad del 
delito, una “restitución” religiosa puede requerir de un esfuerzo de 
toda la comunidad (o hasta de la región) y a través de varias gene- 
raciones. 

El gran dilema de Job en la Biblia hebrea entre la confor- 
midad total de su vida con los mandamientos de Yahvé, por un la- 
do, y el sufrimiento personal “injusto”, por otro lado, es decir: una in- 
Justicia “religiosa” flagrante, para el varón y la mujer andinos se re- 
suelye a un nivel meta-individual. El concepto andino de Justicia” 
no se define por la libertad, responsabilidad y culpabilidad perso- 
nal, sino por el orden pachasófico (cósmico). Por lo tanto, el sufri- 
miento (o el gozo) “sustitutivo” (sufrir por la culpa de otros) no es 
“injusto, sino revela una justicia “mayor. 

Aunque tal intercambio sustitutivo (la comunidad se en- 
carga de restablecer el equilibrio dañado por unos pocos) para la 
concepción occidental resulte sumamente “injusto”, para el varón y 
la mujer andinos es la forma más adecuada y justa, porque corres- 
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cida (sola gratia), la predestinación, el rechazo a los “mediadores” 
(Santos) y la dialéctica exclusiva entre Dios y ser humano. Pero 
también la iglesia católica tiene elementos difícilmente compati- - 
bles con los mismos principios sapienciales de los Andes: el celiba- 
to, la Trinidad (es interesante que la tercera “persona” prácticamen- 
te no juega ningún papel en la religiosidad popular andina), el 
perdón gratuito, la masculinidad de la iglesia y de la divinidad. 
Por otro lado —como ya vengo señalando— hay muchos 
elementos que permiten una “inculturación” más profunda: el ele- 
mento femenino (María), los “mediadores” (Santos), la cruz, la en- 
carnación, las imágenes, los sacramentales y sacramentos, las fiestas 
y rituales, la importancia de la revelación natural, el ordo essendi y la 


simbología religiosa en general. 


5. Gracia y cruz: ¿signos de esperanza para los pueblos indíge- 
nas andinos? 


Trato de sacar algunas conclusiones para una teología de 
la cruz y de la gracia, desde los pueblos originarios andinos que 
puede contribuir a mantener y fortalecer la esperanza: 


1. Desde la cosmovisión y sabiduría de los pueblos andinos, la cruz 
no solamente es un símbolo muy conocido e importante, sino 
también una realidad vivida a lo largo de los últimos quinientos 
años de marginación, opresión y exclusión. En general, se lo in- 
terpreta de forma positiva como un puente cósmico que articu- 
la diferentes estratos, niveles. y aspectos de la realidad. Por lo 
tanto, tiene una función de equilibrio y armonía. 


2. La concepción cristiana de “gracia” -sobre todo en su acepción 
paulino-agustiniana— es desconocida en el mundo y las cultu- 
ras andinos. Un acto divino de gracia no-merecida y unilate- 
ral está en contra del principio de reciprocidad universalmen- 
te válido. 

3. La concepción de Dios y de lo divino desde la cosmovisión an- 
dina es más familiar al Dios veterotestamentario que al Dios de 
Jesucristo, aunque otros aspectos —como la cruz- favorecen la 
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figura del Dios-hombre. El Dios andino es más ordenador y ga- 
rante de una justicia cósmica que una persona misericordiosa y 
amorosa. 


4. La yerdadera “gracia” divina consiste en la oferta de este orden 
cósmico justo, en la garantía del equilibrio universal entre to- 
dos los elementos de este orden, a través de la compléementarie- 
dad, correspondencia y reciprocidad. La respuesta de “fe” a es- 
ta gracia consiste en asumir la función específica del ser huma- 
no en mantener y perfeccionar este orden y este equilibrio. 


5. La concepción de Justicia cósmica” cuestiona el voluntarismo o 
supervoluntarismo de ciertas teologías de origen occidental (el 
calvinismo, por ejemplo). La fe se apoya en la seguridad de que 
lo divino forma parte del orden cósmico al que no puede alte- 
rar o deshacer arbitrariamente. 


6. Los actos humanos —tanto en lo ético como en lo religioso— co- 
rresponden recíprocamente a una “gracia” primordial que es la 
garantía divina del equilibrio y orden cósmicos. La respuesta 
humana tiene que ver con una fe y confianza activa, a través de 
una retribución simbólica recíproca, mediante el ritual, la cele- 
bración y el cumplimiento de la función específica de chakana 
que tiene el ser humano en la totalidad de relaciones vitales. 


7. En cierto modo, para los pueblos andinos, la cruz es la manifes- 
tación más densa y concreta de la gracia” divina, porque simbo- 
liza y representa lo divino como chakana, puente y mediación 
universal, sin la que el mundo sería un desorden, una realidad 
totalmente desarticulada. La presencia de lo divino en las múl- 
tiples chakanas creadas que articulan niveles, estratos, épocas y 
elementos de la realidad, es la base para los muchos rituales que 
obedecen al principio de reciprocidad. 


8. Una teología andina no sólo tiene que incluir el aspecto de la 
Justicia cósmica' en la reflexión sobre la “gracia, sino que de- 
be desindividualizar este concepto teológico. El varón y la 
mujer andinos no se ven como entes o personas aislados 
frente a Dios (coram Deo), sino que siempre se insertan en 
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una red de mediaciones, como sujeto colectivo o individuo 
vinculado. 


9. Laexperiencia histórica y actual, por parte de los pueblos andi- 


nos indígenas, de un mundo despiadado y sin compasión, pero 
también de una economía y unas políticas que distorsionan se- 
veramente el equilibrio universal (justicia”), es una experiencia 
Más de desgracia que de gracia. La esperanza no se dirige tanto 
a “actos de gracia” (ONGeísmo; asistencialismo; paternalismo), 


sino a “actos de justicia, de restablecer el equilibrio dañado. 


10. La esperanza escatológica que concuerda de mejor manera con 
los principios y sentimientos más hondos de la sabiduría y cul- 
tura andinas, se refiere a la apokatástasis, la recapitulación uni- 
versal y cósmica, que es a la vez justicia suprema y gracia abun- 
dante. - 


Estas pistas podrían aun incentivar a replantear algunos 
theologumena de la tradición teológica occidental dominante, sobre 
todo de la época moderna. En la teología liberal, la gracia fue inter- 
pretada de una manera demasiado individualista y determinista, y 
algo parecido ocurrió con la cruz. y 

La Teología: de-la Liberación ha hecho hincapié nueva- 
mente en el aspecto estructural y concreto (hasta en lo corpóreo) 
de la gracia” y de la “cruz” La fe de los pueblos indígenas andinos 
da aún un paso más: tanto la cruz como la gracia tienen repercu- 
siones cósmicas e incluyen toda la creación, superando de este 
modo el individualismo y antropocentrismo teológicos de la mo- 


dernidad europea. 
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Dios no es europeo, 
y la teología no es 
occidental 


Hacia una deconstrucción intercultural e interreligiosa de la 
teología en América Latina desde la sabiduría indígena andina 


Vivimos tiempos con muchas contradicciones. Por un la- 
do, la posmodernidad propone la diversidad cultural, paradigmáti- 
ca, filosófica y teológica como un ideal, por otro lado, la globaliza- 
ción neoliberal y mediática tiende. a una uniformación cultural y vi- 
vencial cada vez más global y rígida. Por un lado, se presenta una 
apertura hacia diálogos interdenominacionales e interreligiosos di- 
námicos, por otro lado, el resurgimiento de fundamentalismos y 
dogmatismos encerrados. El internacionalismo altermundialista 
contrasta con tendencias nacionalistas e incluso racistas, la demo- 
cratización política de varios países de América Latina choca con la 
dictadura férrea del capital y sus lacayos. 


1. Nuevos sujetos — nuevos caminos 
Desde hace unas décadas, surge un cuestionamiento seve- 


ro del monopolio filosófico y teológico asumido desde siglos por el 


SI EL SUR FUERA EL NORTE 243 


varón blanco de clase media, académicamente graduado, de lengua 
europea y de “circuncisión helénica”!, por parte de las y los exclui- 
das/os del discurso oficial de estos campos. La toma de conciencia 
del “anatopismo”? cultural, del androcentrismo y del colonialismo 
intelectual de las filosofías y teologías dominantes, incluso en el 
mundo no-occidental, ha sido el primer paso para la deconstruc- 
ción del euro- u occidentocentrismo de las filosofías y teologías do- 
minantes en las periferias del imperio único globalizador. 

Entre los nuevos sujetos teológicos y filosóficos se aprecia, 
en América Latina, a las y los afroamericanas/os, las y los indígenas, 
las mujeres, las y los jóvenes, las personas de una orientación sexual 
distinta de la heterosexual, las personas con una discapacidad y los re- 
presentantes de una religión distinta de la cristiana. En algunos con- 
textos, se trata de una mayoría marginalizada y discriminada desde 
hace quinientos años (los pueblos originarios en Guatemala, Ecua- 
dor, Perú y Bolivia), excluida de la vida social, política y cultural (las 
mujeres) o relegada a una ciudadanía de segunda clase (las y los jóve- 
nes). En otros contextos, es una minoría bastante fuerte (las y los 
afroamericanos/as en el Caribe, en Brasil, en Colombia), pero conde- 
nada a una vida en pobreza y despojada de sus raíces culturales, 

La visibilización de estos sujetos en la vida pública recién 
encuentra eco en el quehacer teológico y filosófico a partir de los 
años noventa del siglo pasado, gracias al recuerdo de los quinientos 
años de coloniaje y apartheid de los pueblos originarios, que reper- 
cutió en la toma de conciencia por otros grupos discriminados 
(afroamericanas/os, homosexuales, no-cristianas/os). Si bien es 
cierto que la Teología de la Liberación latinoamericana ha sido una 
de las primeras y contundentes teologías contextuales no-occiden- 
tales, tampoco ha deconstruido de manera sistemática y radical el 
marco conceptual y paradigmático patriarcal, occidentocéntrico y 
academicista del quehacer teológico. La primera generación de teó- 
logos no había aún teólogas— de la liberación fue de varones blan- 
cos o mestizos, con un bagaje intelectual occidental (muchos estu- 
diaron en Europa o Estados Unidos) y con un lenguaje técnico eu- 


- TOpeo, sin conocimiento de un idioma vernáculo de Abya Yala. 


Recién a partir de los años noventa del siglo pasado, los 


. Sujetos teológicos —y en menor medida filosóficos— muestran ros- 


244 | JOSEF ESTERMANN 








PA in 





tros femeninos, de color, hablan aimara, quechua o náhuatl, plan- 

tean un lenguaje teológico distinto y proponen teologías contex- 

tuales regionales. Surgen teologías de la mujer (teología mujerista, 

womanista, feminista), teologías afroamericanas, teologías indíge- 
nas (“teologías indias”), teologías latinas (latin theology), eco-teo- 
logías, teologías de la corporeidad, teologías gay, etc. La contextua- 
lización del quehacer teológico tiene como referencia parámetros 
culturales, étnicos, de género, de orientación sexual y de ecología, 
diversificando de este modo el sujeto predilecto de la Teología de 
la Liberación, es decir: “el pobre” (en forma masculina). 

La concienciación de la pluralidad de sujetos no llevó de 
por sí a una teología en clave intercultural o hasta interreligiosa, si- 
no en primer lugar a teologías (y filosofías) contextualmente regio- 
nales, fuera de los centros académicos de la producción teológica y 
filosófica. Se estableció entonces una suerte de “para-teología” y 
“para-filosofía” (o etnofilosofía)?, al modo de.la dicotomía entre 
medicina occidental y la “para-medicina” homeopática, naturista, 
tradicional, o entre la religión oficial y “creencias” más o menos pa- 
ganas. Las teologías y filosofías “oficiales” (sobre todo en las univer- 
sidades y academias) siguen los estándares académicos de Occiden- 
te, con un fuerte sesgo de helenicidad en conceptos y terminología, 
un canon de procedimiento apoyado en los principios lógicos y her- 
menéuticos de la Ilustración europea y una fuerte tendencia hacia la 
exclusión de todo tipo de pensamiento “hgterodoxo”. 

Mientras, los sujetos hasta ahora acallados e invisibiliza- 
dos surgen de la clandestinidad y proponen teologías y filosofías al- 
ternativas, aunque siempre en nichos más o menos inadvertidos por 
los guardianes de la verdad. En algunos casos, como el de la “teolo- 
gía india”, logran despertar la preocupación de la Congregación ro- 
mana por la Doctrina de la Fe, y en otros conllevan un debate poco 
fructífero con la Academia (filosofía andina, filosofías feministas). 

La filosofía intercultural, surgida al mismo tiempo que las 
teologías y flosofías contextuales, como otra manera de hacer filo- 
sofía, ha puesto de manifiesto el etnocentrismo de las filosofías do- 
minantes en las periferias, su “anatopismo” y su alienación cultural 
y socio-política. Esto repercute en un cuestionamiento severo de la 


SI EL SUR FUERA EL NORTE 245 











supuesta “superculturalidad” o universalidad de la filosofía y teolo- 
gía occidentales, de su monoculturalismo implícito y de su preten- 
sión globalizadora. El “espejo” planteado por filosofías y teologías 
indígenas, afroamericanas, feministas y ecológicas “revela” el verda- 
dero rostro de las teologías y filosofías académicas occidentalizadas: 
sé trata de teologías y filosofías contextuales, de la misma manera 
que todas las demás. 

La interculturalidad en el quehacer teológico y filosófico 
cambia radicalmente la supuesta cononicidad occidental y la pre- 
tensión universalista. Ya no se puede hablar de “la” teología o “la” fi- 
losofía sin más, ni de “la” teología católica o metodista, de “la” filo- 
sofía occidental o latinoamericana, sino siempre hay que aclarar el 
terminus a quo: ¿desde dónde y quién plantea un tema teológico y 
filosófico, y con qué finalidad? 

Sin embargo, no hay que olvidar que se plantea la trans- 
formación intercultural e interreligiosa de la teología en América 
Latina (y en otras partes del mundo) bajo condiciones reales de po- 
der, lo que significa que uno se enfrenta con una serie de mecanis- 
mos de descalificación y de exclusión de los nuevos sujetos y sus ca- 
minos (“métodos”). Entre otros menciono la aristotélica distinción 
entre una “teología (o filosofía) en sentido estricto” y una “teología 
en sentido derivado”, entre “filosofía” a secas y “etno-filosofía”, “pen- 
samiento”, “sabiduría”, “mito” y “para-filosofía”. Es un mecanismo 
ampliamente conocido para desprestigiar un enfoque heterodoxo, 


-tildándolo de para-ciencia, no-académico, para-lógico o hasta con- 


tradictorio. 

Esta estrategia obedece a la convicción de la supercultura- 
lidad del paradigma occidental que se autonombra “árbitro” en la 
disputa intercultural, imponiendo sus reglas de juego y de esta ma- 
nera confirmando la superioridad de su propia teología y filosofía. 
Esta teología y filosofía “rumiante”* nunca va a reconocer en la otra 
y en el otro una teología y filosofía con todo el derecho, sino “sólo” 
teologías étnicas contextuales. El rechazo de teologías no-académi- 
cas o hetero-académicas por parte de la teología oficial dominante 
revela una incapacidad tremenda de convivir con la alteridad tepló- 
gica, de entablar relaciones interculturales entre iguales, de dejarse 
cuestionar por sujetos distintos y por lógicas distintas. 
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2. La filosofía andina como interpelación del discurso 
monocultural 


La filosofía andina representa una de tantas filosofías con- 
textuales y originarias del continente Abya Yala que pretenden recu- 
perar una sabiduría marginada, oprimida, pisoteada e invisibiliza- 


«da, pero de ninguna manera extinguida o musealizada. No se trata 


de una filosofía pre-hispánica, de un pensamiento pasado, de una 
ideología incaica o de una filosofía indigenista. Es una filosofía co- 
mo reflejo de las culturas andinas, de los pueblos originarios que 
habitan el continente desde Colombia hasta el norte de Argentina, 
un pensamiento vivo y transformador. 

La filosofía andina parte de principios y axiomas muy dis- 
tintos de los de las filosofías occidentales, debido al contexto topo- 
gráfico, etnológico, histórico y lingúiístico. Mientras que en Asia Me- 
nor, la cuna de la filosofía occidental, los esquemas de interpreta- 
ción se rigieron (en el “tiempo axial” de los siglos VIL-V a.C.) por la 
dialéctica de mar y tierra firme, de infinitud y finitud, de mutabili- 
dad y firmeza,-de esencia y accidentes, en el caso de la filosofía an- 
dina, los vectores directivos son determinados por la dialéctica 
complementaria de lo de arriba y lo de abajo, lo de izquierda y lo de 
derecha, lo femenino y lo masculino. 

A partir de Sócrates, se establece en la filosofía occidental 
una dicotomía entre lo interior y exterior, lo trascendente e inma-' 
nente, lo eterno y pasajero, lo esencial y accidental, lo universal y 
particular que viene profundizándose por el impacto de la nueva re- 
ligión cristiana y su teología. En especial, los conceptos de 'sustan- 
cialidad' “personalidad” y “trascendencia” penetran la nueva fe hasta 
en el mismo dogma, y el maniqueísmo filosófico repercute en una 
dicotomía entre lo material y espiritual, lo profano y sagrado, lo vi- 
vo e inerte, lo divino y mundano. Si bien es cierto que el voluntaris- 
mo teológico y la teología negativa (de la Edad Media) relativizaban 
la empresa del logos griego, los principios lógicos de la no-contra- 
dicción y del tercer excluido influyeron fuertemente en las teologías 
occidentales hasta hoy día. 

La filosofía andina parte del principio fundamental de la 
relacionalidad (y no de la sustancialidad) y afirma que todo está re- 


SI EL SUR FUERA EL NORTE 247 


lacionado con todo, que todo tiene que ver con todo, que nada es 
“ab-soluto”, que existe una red de relaciones cósmicas de la que ca- 
da ente es parte. La relación es —para hablar en forma paradójica— la 
verdadera “sustancia” andina. En contraste, según Aristóteles (y la 
tradición ulterior), la relación es un “accidente”, una característica de 
sustancias, exterior a éstas y no-esencial. La primordialidad ontoló- 
gica y temporal de la sustancialidad con respecto a la relacionalidad 
forma parte de los axiomas inconscientes de la filosofía occidental: 
primero “existe algo” que después se relaciona con “algo igualmente 
existente” con anterioridad. Muy distinto del axioma fundante de la 
filosofía andina. 

La relacionalidad como “mito fundante” de la filosofía an- 
dina se manifiesta sobré todo, y de manera explícita, en el plano an- 
tropológico. En la tradición occidental, la individualidad y la auto- 
nomía del ser humano son rasgos eminentemente importantes, so- 
bre todo como consecuencias del influjo de la fuente “semítica” de ese 
pensamiento. Para la filosofía andina, el individuo como tal es un 
“nada” (un “no-ente”), es algo totalmente perdido, si no se halla inser- 
tado en una red de múltiples relaciones. Si una persona ya no perte- 
nece a la comunidad local (ayllu), porque fue expulsada o porque se 
ha excluido por su propio actuar, es como si ya no existiera; una per- 
sona aislada y des-relacionada es un ente (socialmente) muerto. Des- 
conectarse de los vínculos naturales y cósmicos (un postulado de la 
Ilustración europea), significaría para el runa/jaqí5 de los Andes fir- 
mar su propia sentencia de muerte. 

Este principio fundante se desglosa en varios principios 
derivados: los principios de complementariedad, correspondencia, 
reciprocidad, ciclicidad e inclusividad. Cada uno de ellos rige para 
todos los elementos, actos y relaciones existentes en el universo or- 
denado (pacha), sean éstos divinos o humanos, vivos o inertes, sa- 
grados o profanos. El principio de correspondencia rige ante todo 
entre el mundo de arriba (hanaq o alax pacha) y el mundo de aquí 


(kay o aka pacha)S; como en lo grande y alto, tal en lo pequeño y ba- 


jo. El principio de complementariedad tiene que ver con la polari- 
dad sexual o la “sexuidad” como característica cósmica que se con- 
figura topológicamente entre izquierda y derecha. El principio de 
reciprocidad es su aplicación al campo del actuar y de los valores, es 
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decir: la ética cósmica. El principio de ciclicidad tiene que ver con la 
concepción del tiempo que contradice tanto la linealidad del pro- 
greso y desarrollo occidental como la dialéctica hegeliana y marxis- 
ta. Y el principio de inclusividad o el principio holístico, por fin, su- 
braya el principio de relacionalidad a nivel cosmológico (o pacha- 
sófico)? en el sentido de que cada acontecimiento tiene implicacio- 
nes cósmicas. 

Esta racionalidad no-exclusiva y no-dualista tiene fuertes 
repercusiones en el debate intercultural sobre la pluralidad de racio- 
nalidades o paradigmas filosóficos. Pone en tela de juicio algunos 
principios de la filosofía occidental considerados universales y de 
validez absoluta, tal como son los axiomas lógicos de la no-contra- 
dicción, del tercer excluido, de la identidad, como también presu- 
puestos epistemológicos de la diástasis entre sujeto y objeto, de las 
dicotomías entre materia y espíritu, cuerpo y alma, Dios y mundo, 
etc. La filosofía andina como “otra” filosofía o filosofía desde la al- 
teridad, revela el etnocentrismo y androcentrismo vigentes en la 
tradición dominante de la filosofía occidental. Con otras palabras: 
pone de manifiesto el monoculturalismo de Occidente y su preten- 
sión superculturalista de universalidad, plasmada en su intento de 
imponer los parámetros culturales y filosóficos a todo el mundo 
(globalización monocultural). : 

La interpelación del modo corriente y dominante de la 
tradición occidental por la alteridad andina también tiene repercu- 
siones en los fundamentos filosóficos del quehacer teológico. Des- 
pués de la primera contextualización semita de la nueva fe cristiana 
—como una corriente del judaísmo de la época— se llegó muy rápi- 
damente a una contextualización helénica y romana que se puede 
descubrir aun en algunos escritos de Nuevo Testamento. Como el 
paradigma filosófico dominante del tiempo intertestamentario ha 
sido el helenismo —con una fuerte influencia del platonismo me- 
dio—, era natural que la nueva religión buscara apoyo apologético en 
ese contexto. La contextualizacion o inculturación helénica de los 
primeros siglos de nuestra era ha sido algo completamente natural, 
tal como fue la romanización de la estructura eclesiástica a partir 
del edicto de Constantino (315). - 
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El problema empieza cuando este modelo se perpetúa, y 
cuando la herramienta filosófica del helenismo se convierte en par- 
te integral del contenido mismo del dogma cristiano. Los dogmas 
trinitarios y cristológicos de los primeros concilios ecuménicos (so- 
bre todo de Nicea [325] y Calcedonia [381]) contienen una fuerte 

“carga” helénico-platónica, al expresar los contenidos de la nueva fe 
cristiana en términos de “sustancialidad”, “personalidad” y “esencia- 
lidad”. Si bien es cierto que, en su tiempo, esta contextualización es- 
taba a la altura de la. cultura dominante y del paradigma filosófico 
vigente, su perpetuación dogmática por los siglos impedía una re- 
contextualización seria y adecuada. 

La filosofía andina cuestiona estos presupuestos filosófi- 
cos como “provinciales” y culturalmente relativos, y no los conside- 
ra de ninguna manera como supra-culturales o hasta absolutos. Por 
lo tanto, también el marco conceptual de la teología occidental.do- 
minante debe someterse a una crítica intercultural. Existen raciona- 
lidades no-racionalistas y no-occidentales que pueden contribuir a 
la re-contextualización de la teología, en contextos socio- políticos, 
culturales y religiosos ínuy distintos de la contextualización domi- 
nante de los primeros siglos de nuestra era. Una de estas racionali- 
dades no-occidentales es la andina que cuestiona severamente el 





El surgimiento de teologías indígenas (y en menor medi- 
da de filosofías indígenas) en los últimos años ha puesto de mani- 
fiesto la fuerte y larga inculturación (enraizamiento) de las teologías - 
cristianas oficiales de las distintas iglesias en un contexto cultural 
occidental, o dicho de manera más concreta y puntualizada: el fuer- 
te color occidental y helénico de su lenguaje y de sus conceptualiza- 
ciones, tanto en la iglesia católica como en las iglesias protestantes. 
Desde los años noventa del siglo pasado, son —después de que la 
Teología de la Liberación haya sido domesticada— principalmente 
dos teologías las que están en la mira de los guardianes de la orto- 
doxia del Vaticano: la teología de la India y la Teología India. En los 
dos casos.se trata de un fuerte cuestionamiento del armazón con- 
ceptual occidental como marco filosófico para la expresión teológi- 
ca de ciertos dogmas, tal como la posición de Jesucristo o la concep- 
ción de Dios. 

La última carta de la Congregación del Vaticano para la 
Doctrina de la Fe (la sucesora de la Santa Inquisición) sobre los ro- 
les de varón y mujer demuestra aun más el miedo de la teología del 
Magisterio por aquellas posturas que “deconstruyen” radicalmente 
los fundamentos androcéntricos de la cultura, teología y filosofía 
occidentales, tal como es el feminismo o tal como son paradigmas 


filosóficos indígenas no-occidentales que muchas veces se distan- 
0 | cian de un marco patriarcal. 

d ; Veo en este momento dos grandes desafíos para las teolo- 
gías contextuales en todo el mundo, sean de cuño católico o protes- 
tante: por un lado, el desafío de una deshelenización radical del 


A monopolio del logos griego y occidental. 


3. Deconstrucción del androcentrismo filosófico dominante 





La interpelación del quehacer filosófico y teológico de 
las academias en América Latina por la filosofía andina tiene dos 
vectores principales, como acabamos de señalar: una crítica del 
androcentrismo vigente, por un lado, y una crítica del etnocentris- 
mo (en el sentido del monoculturalismo occidental u occidentali- 
zado), por otro lado. Una filosofía intercultural comprometida lle- 
va a una “revelación” mutua de los “mitos fundantes” de las tradi- 
ciones que entran en diálogo. En el caso de la filosofía andina, és- 
ta es capaz de “revelar” los “mitos fundantes” de la tradición domi- 
nante de Occidente que quedan inadvertidos por esta misma'tra- 
dición. 
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marco conceptual y filosófico -muchas veces inconsciente y simbió- 
tico—, y por otro lado, una deconstrucción del androcentrismo vi- 
gente en gran parte de las teologías clásicas provenientes de Occi- 
dente. Estos desafíos requieren de una doble hermenéutica articula- 
da entre sí, una hermenéutica intercultural o diatópica, y una her- 
menéutica de género que es más que una hermenéutica feminista.? 

Tal como acabo de explicitar, me parece que la alteridad 
filosófica, en este caso la filosofía andina, puede contribuir muchí- 
simo para plantear estos desafíos y para diseñar algunas pistas de 
deconstrucción y reconstrucción, tanto para el quehacer filosófico 
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como para la misma teología. Quisiera en lo que viene ofrecer al- 
gunos insumos para una hermenéutica diatópica de género!! en el 
sentido de una crítica andina del androcentrismo vigente en la tra- 
dición occidental (que aún domina las academias en nuestro con- 
tinente). 

La filosofía andina parte —al igual que la tradición védica 
de la India!!- de la concepción de la “no-dualidad” de la realidad, lo 


que no es lo mismo que un monismo metafísico. La realidad —el to-' 


do de lo que existe y se imagina— no se concibe como escindida en 
aspectos y esferas inconmensurables y hasta contradictorios: lo di- 
vino y lo humano, lo verdadero y lo falso, lo celestial y lo terrenal, lo 
religioso y lo profano, lo masculino y lo femenino, lo viviente y lo 
inerte, lo eterno y lo temporal. 

En contraste, la filosofía occidental dominante —desde la 
filosofía platónica hasta la fenomenología y filosofía analítica del si- 
glo XX— es marcada fuertemente por este tipo de dualismos (teoló- 
gicos, metafísicos, epistemológicos, éticos, lógicos) que se plasman 


- de manera más explícita y de mayor impacto en el principio de la 


exclusividad lógica (no-contradicción, identidad, del tercer exclui- 
do): o bien el uno o bien el otro, pero no hay tercera posibilidad 
(tertium non datur). O bien Dios o bien el ser humano; o bien el es- 
píritu o bien la materia; o bien la cultura o bien la naturaleza; o bien 
lo masculino o bien lo femenino.!? La filosofía andina piensa en 
dualidades polares y no en dualismos, y los principios fundantes 
son —como acabo de explicitar— el principio de relacionalidad, de 
complementariedad, de correspondencia y de reciprocidad.!3 Las 
escisiones entre sujeto y objeto, entre lo religioso y lo profano, entre 
lo divino y lo humano, entre lo vivo y lo inerte, estas diástasis típi- 
camente helénicas (y en menor medida semíticas) no tienen vigen- 
cia dentro de la cosmovisión andina. Me parece que el afán de sepa- 
rar y de depurar analíticamente los diferentes aspectos de la realidad 
es una característica típicamente masculina. Yo (como varón) lo es- 
toy practicando también, en este mismo trabajo. Y no está mal de 
por sí; sólo que se vuelve neurótico y devastador si este modelo an- 
drocéntrico de concebir y manejar el mundo se convierte en el úni- 
co posible, en el paradigma universalmente válido, en la única vía 
verdadera de salvación. 
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El famoso adagio romano divide et impera (divide y go- 
bernarás) es tal vez la expresión más nítida y políticamente más 
consecuente de este afán androcéntrico de concebir (las mismas pa- 
labras “concebir” y “concepción” ya revelan una masculinidad con- 
quistadora)1 la realidad, el mundo y la historia, e incluso lo divino, 
y cqnvertirlos en “concepto”. El espíritu analítico (análisis significa 
literalmente “deshacer”, “cortar en partes”) masculino es anatómico 
(tomein: “cortar”), diseccional, mecánico, instrumental, destructivo. 
Para poder analizar la vida (una planta, un animal, un ser humano), 
hay que cortarla en partes -seccionarla— y separar estas partes que 
orgánicamente son inseparables, con la consecuencia de destruir la 
vida misma. Cada síntesis a partir del resultado de un análisis real 
de la vida resultará artificial y robótica.!5 E 

La filosofía andina trata de representar la complementa- 
riedad esencial de todo lo que existe en la forma de la integralidad 
(holismo). Los complementos sólo pueden ser separados analítica- 
mente del conjunto a costa de su integralidad; este principio holís- 
tico llega en última instancia a coincidir can el “principio de vida”. 
No hay vida en forma aislada, sino sólo en y a través de una red de 
relaciones complementarias. Quizá se podría titular el pensamiento 
andino como “ginosófico”!$, siempre y cuando se pueda identificar 
la capacidad de síntesis, de establecer reláciones y articulaciones, de 
mediación y de conjunción como algo típicamente femenino. No 
me refiero al “pachamamismo”!” o a una forma de matriarcado an- 
dino, sino a la misma estructura fundante del pensamiento andino 


“y. probablemente inadvertida por las y los mismas/os protagonistas. 


Los principios transversales y paradigmáticos de relacionalidad, 
complementariedad, correspondencia, reciprocidad, integralidad y 
ciclicidad parecen adecuarse más a una forma de vida y un modo de 
“estar en el mundo” femenino que un modo de “ser universal” mas- 
culino, más a un pensamiento “seminal” (Kusch)!8 que a un pensa- 
miento “analítico” y “diastático”. 

La filosofía andina postula que la complementariedad se- 
xual no es sólo un rasgo trascendental de la especie humana, sino 
que se extiende mucho más allá de la humanidad, incluso más allá de 
la vida animal y vegetal, al mismo cosmos y hasta a la divino. En otra 
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oportunidad, he llamado este rasgo trascendental de la cosmovisión 
andina la “sexuidad”1? cósmica que traspasa tanto la sexualidad bio- 
lógica (sexo) como la generidad social (género). La sexuidad cósmi- 
ca implica que todos los fenómenos obedecen al principio de una 
complementariedad entre lo femenino y lo masculino que cierta- 
mente tienen que ver con la sexualidad y la cuestión de género, pero 
que trascienden estos aspectos en muchos sentidos. La complemen- 
tariedad “sexuada” de Sol y Luna, por ejemplo, retoma aspectos de la 
experiencia humana y de la construcción de género (día y noche; luz 
brillante y luz templada), pero los trasciende a la vez: la vida se re- 
produce sólo como resultado de esta complementariedad “sexuada” 
y se destruiría si uno de los complementos desapareciera. 

Para la filosofía occidental dominante y su androcentris- 
mo, el paradigma andino es un severo cuestionamiento y Una invi- 
tación a replantear y deconstruir sus propios fundamentos idepló- 
gicos. Voy a mencionar sólo algunos campos que a mi parecer tie- 
nen que ver de manera más evidente con la racionalidad androcén- 
trica, sin hablar del hecho de que siguen siendo los varones los pro- 
tagonistas de esta filosofía (y teología) y de que se suele olvidar a las 
pocas teólogas y filósofas en las historias de la teología y filosofía oc- 
cidental,20 : 


a) En primer lugar, habrá que deconstruir desde una hermenéuti- 
ca de género y desde una hermenéutica intercultural diatópica 
(en diálogo con el “ginosofismo” andino) los múltiples dualis- 
mos de la filosofía occidental, que no sólo han contribuido a la 
depredación del medio ambiente, a la mecanización e instru- 
mentalización de la vida, a la subyugación y extinción de la otra 
y del otro, a la cuantificación y racionalización de lo incuanti- 

- ficable e irracional, a la monetarización de los valores, sino tam- 
bién a una teología cristiana fuertemente dualista, a pesar de los 
theologumena de la encarnación y creación marcadamente no- 
dualistas.2! 


b) En segundo lugar, habrá que someter a una crítica intercultural 
y de género a la analiticidad predominante de la racionalidad 
occidental que contribuyó ciertamente mucho al progreso 
científico y tecnológico, pero a costa de la integralidad y orga- 
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nicidad de la vida en sus diferentes manifestaciones. Habrá que 
cuestionar seriamente la validez intercultural del principio ló- 
gico del tercer excluido (principium tertii non datur), como un . 
axioma que contribuyó muchísimo a la exclusión de la otra y 
del otro y que refleja una racionalidad combatiente e imperia- 
lista. Hay que denunciar la racionalidad analítica de Occidente 
como monocultural y etnocéntrica y hay que complementarla 
con una racionalidad sintética e incluyente de tradiciones no- 
occidentales. 


c) Entercer lugar, también se precisa cuestionar la concepción an- 
drocéntrica de la linealidad, progresividad e irreversibilidad del 
tiempo en la acepción occidental, y complementarla con un en- 
foque más “ginosófico” de la periodicidad, ciclicidad y onduli- 
cidad?2 del tiempo. La fragmentación del tiempo dominante en 
la cultura occidental y su monetarización (time is money) no 
sólo han contribuido a la división de trabajo dominante entre 
mujer y varón, la separación de las esferas pública y privada, si- 
no también al olvido de la cualidad del tiempo y de la densidad 
histórica de algunos momentos decisivos (kairoi). Mientras que 
Occidente favorece una postura “corpuscular” (o cuántica) y 
atómica del tiempo y de la historia que obedece a actitudes 
masculinas, los Andes más bien enfatizan una visión “ondula- 
toria” y molecular del tiempo y de la historia, la que obedece 
más a actitudes femeninas. 


d) Y en cuarto lugar, habrá que deconstruir los presupuestos éti- 
cos de la filosofía occidental dominante como fuertemente an- 
dro- y antropocéntricos. El mismo concepto de las “virtudes” 
éticas se refiere etimológica y genéticamente a la virilidad mas- 
culina (vir es el varón), con la consecuencia de que las “mulier- 
-tudes” (para no usar el término contradictorio “virtudes feme- 
ninas”) como la solidaridad, la compasión, la sensibilidad, el 
cuidado y la corresponsabilidad prácticamente no tenían im- 
pacto en las éticas de Occidente. 


Desde Aristóteles hasta Heidegger, las éticas dominantes 
de Occidente han sido éticas del soldado masculino (fortaleza, pru- 
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dencia, valentía, perseverancia) y del sujeto antropológico conquis- 
tador (conquiro ergo sum), que tienen como objetivo someter la al- 
teridad (mujer, naturaleza, pueblos indígenas, homosexuales, etc.) a 
su criterio ético de responsabilidad varonil y autocracia patriarcal. 
Una justificación ética de la llamada “guerra preventiva” en Irak só- 
lo es posible desde presupuestos androcéntricos. La filosofía andina 
ofrece una ética cosmocéntrica que recoge muchos elementos de 
una espiritualidad femenina, tal como el cuidado del orden cósmi- 
co (arariwa)?3, la corresponsabilidad, la preservación de la vida, la 
compasión y la reciprocidad como base de la solidaridad. 


4. Crítica andina del etnocentrismo occidental 


El segundo momento de auto-revelación de la condición 
filosófica de Occidente es el aspecto del culturocentrismo y etno- 
centrismo vigentes aún hasta en las últimas expresiones posmoder- 
nas de Occidente. La tradición filosófica de Occidente ha demos- 
trado una capacidad admirable de crítica y auto-crítica, a través de 
los diferentes “giros” paradigmáticos realizados en el transcurso de 
su evolución.2* Sea esto el giro de una posición ingenua realista a 
una actitud epistemológica crítica, a comienzos de la época moder- 
na (el llamado “giro copernicano”), sea la toma de conciencia de la 
base material (económica, social, política) de ciertas ideas filosófi- 
cas por la tradición marxista, sea el cuestionamiento de la razón 
como base incuestionada de la reflexión por las diferentes posturas 
irracionales del siglo XIX (existencialismo, Nietzsche, Freud, ro- 
manticismo), o sea la deconstrucción posmoderna de los “grandes 
relatos” de la filosofía moderna: es impresionante este esfuerzo por 
una actitud cada vez más crítica y sincera con respecto"a la propia 
condición filosófica de Occidente. 

Sin embargo, Occidente se ha mostrado prácticamente in- 
mune y resistente frente a dos tipos de críticas sistemáticas y de al- 
cance paradigmático: la crítica intercultural de la monoculturali- 
dad* o del etnocentrismo, por un lado, y la crítica de género femi- 
nista del androcentrismo de la tradición filosófica dominante de 
Occidente, por otro lado. Los dos vectores apuntan a una decons- 
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trucción transmoderna?6 radical de esta tradición, con la conse- 
cuencia de que ésta no sólo tome conciencia de su carácter cultural- 
mente contextual, sino también de su carácter fuertemente andro- 
céntrico y patriarcal. 
En los dos casos, la filosofía occidental dominante (la 
“Academia”) tendría que dejar su pretensión universal y andrógina 
(neutralidad de género): se convertiría —y de hecho lo es, sólo toda- 
vía no es consciente de ello— en una filosofía contextual (tal como 
son todas las filosofías) con presuposiciones culturales y de género 
muy particulares. La “universalidad” en el sentido de una “supra- 
culturalidad” y “meta-sexuidad” (neutralidad de género) ya no se- 
ría la característica de una sola tradición filosófica, sino el resulta- 
do sintético de un diálogo —o mejor dicho: “polílogo”— intercultu- 
ral en el que la tradición occidental sea un interlocutor fuerte y po- 
deroso, pero no el único ni el que tenga validez universal.2 
Este paso de un monólogo a un “polílogo”28, que Occiden- 
te considera como un repliegue y una humillación tremenda, les 
cuesta demasiado a los defensores (también hay defensoras femeni- 
nas que a veces son más conservadoras que sus colegas masculinos) 


- de la universalidad y supraculturalidad a priori de la filosofía made 


in the West. Hoy día, esta supuesta “universalidad” se traduce en tér- 
minos de procesos globalizadores, con la mediación por la economía 
neoliberal y el imperialismo cultural y mediático. La ceguera pandé- 
mica de la Academia frente a la alteridad filosófica —como demues- 
tra, por ejemplo, el rechazo contundente a la filosofía andina— no 
permite que la tradición filosófica occiderital se auto-revele (Selbs- 
taufklárung) como contextual, provincial, patriarcal, monocultural y 
etnocéntrica. No existe ninguna razón filosófica intercultural de lla- 
mar, por una parte, el pensamiento andino “etno-filosofía”, pero, por 
otra parte, negarse a aplicar este término a la cosmovisión helénica- 
romana de Occidente. Yo personalmente no denominaría a la una ni 
a la otra con esta etiqueta, sino que sostengo que ambas son filoso- 
fías (culturalmente) contextuales, de hecho y derecho. 

La alteridad andina revela el rostro “etnocéntrico” de la fi- 
losofía occidental?9 en una hermenéutica diatópica, a través de un 
diálogo intercultural abierto y simétrico. Con otras palabras: la po- 
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ne en su sitio (su lugar contextual) como filosofía “occidental” (y n 
como filosofía sin más). Es difícil y tal vez innecesario aa las 
Críticas andinas del androcentrismo y del etnocentrismo Scridanias 
les, pero se trata metodológicamente de dos procesos distintos aun- 


que complementarios. Aquí quiero señalar algunos temas comple- 


a) Una crítica intercultural de la tradición filosófica occidental do- 
minante por parte de la filosofía andina (como alteridad filosó- 
fica) revelaría en primer lugar la tradición heterodoxa invisible 
e Invisibilizada de la misma filosofía occidental. Incluso en est, 
tradición, hay logoi spermatikoi de concepciones que son de 
ma importancia en la filosofía andina: el hilozoísmo o panpsi 
quismo de Haeckel, el simbolismo cósmico de Pitágoras, de 
ganicismo de Nagel, los principios homeopáticos de ven Hel- 
mond, el panenteísmo de Krause y Bulgakov, la relacionalid d 
cósmica de Leibniz, la coincidentia Opposttorum de Nicolás 4 
Cusa O la apocatástasis de Juan Escoto Eriúgena son sólo u ñ 

: ejemplos de la riqueza heterodoxa de Occidente.30 e 


b) En segundo lugar, la filosofía andina cuestiona la universalidad 
de la racionalidad logocéntrica de la filosofía occidental que ' 
rige por los principios de la lógica binaria y formal de A a 
contradicción, de la identidad y del tercer excluido. El lo ce ' 
es exclusivamente griego, ni la racionalidad es un pe olio 
de Occidente, La racionalidad excluyente occidental do 
con la racionalidad incluyente de los Andes (pero tambié de 
Asia oriental y de otras filosofías no-occiden tales) que da de 
ta las oposiciones en el sentido de polaridades Sepa 
rias y no de Posiciones contradictorias mutuamente excluye 
tes, La universalización de los principios de la lógica pa pe 
cidental lleva a un logicismo y la supresión de otras formas d : 
expresión tal como son los sentimientos, la intuición, el símb y 

_loy la analogía (que —dicho sea de paso— son expresiones E 
femeninas que la “espada de la razón” masculina). dl 


c) En tercer lugar, la fi] Í j ¡ ] 
gar, osofía andina cuestiona la “manía clasifi- 


0 ¿ 
catoria” de Occidente, es decir el afán de meter todos los fenó- 
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d) 


e) 


menos y realidades en cajones conceptuales. El mismo “con- 
cepto” es un invento muy poderoso del Sócrates platónico pa- 
ra llegar a tener el dominio intelectual sobre la diversidad 
caótica de lo que se nos presenta. La “manía clasificatoria” ne- 
cesariamente reduce la riqueza de la vida a unos cuantos con- 
ceptos y lleva a una domesticación forzosa o hasta la aniqui- 
lación de lo que no se puede clasificar mediante los paráme- 
tros preconcebidos.3! Esto es aun el caso con muchos de los 
temas importantes de la filosofía andina que no encajan en los 
moldes conceptuales de Occidente, y por tanto carecen de la 
cualidad filosófica auto-definida. 


En cuarto lugar, la filosofía andina pone en tela de juicio las di- 
cotomías occidentales entre lo humano y el mundo extra-hu- 
mano, entre lo vivo y la realidad inerte, entre lo sagrado y lo 
profano, e incluso entre lo divino y lo mundano. Tal “dicotomi- 
zación” de la realidad lleva a una separación dualista y a un sis- 
tema de la doble verdad y de una ética de vigencia sectorial. Es 
cierto que el desencantamiento del mundo por la filosofía occi- 
dental ha contribuido grandemente al progreso científico y tec- 
nológico, pero éste a su vez se ha vuelto encantado y hasta un 
nuevo dios (la llamada “Dialéctica de la Ilustración”). La filoso- 
fía andina parte de la convicción de que cada dicotomía y sepa- 
ración de espacios, ámbitos y esferas deriva en un deterioro gra- 
ve de la integralidad cósmica. La separación de la naturaleza 
(como res extensa material y mecánica) del mundo humano 
(como res cogitans espiritual y espontánea) conlleva —tal como 
lo podemos apreciar— una depredación suicida del medio-am- 
biente. Y la dicotomía radical entre lo divino y lo mundano con- 
lleva una divinización de lo mundano en el sentido de una ido- 
latrización de aspectos particulares como por ejemplo del pro- 
“greso, del placer o del dinero, y 


En quinto lugar, la filosofía andina critica la epistemología reduc- 
cionista de Occidente que pretende llegar a la verdad plena a tra- 
vés de las fuentes humanas de la razón y de la sensación. Esta re- 
ducción lleva a una concepción cientificista y tecnológica de la 
verdad y excluye las fuentes alternativas de conocimiento que 
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son la fe, la intuición, los sentimientos, el ritual, la celebración y 
la representación artística. Esta “violencia epistemológica” que se 
plasma en el monopolio tecnocrático de la ciencia en manos de 
Occidente, amenaza destruir las bases de la vida en este planeta, 
y la vida misma. La filosofía andina, por su parte, insiste en una 
epistemología integral que trasciende el género humano como 
sujeto cognoscitivo. El conocimiento es una cualidad de todos 
los entes, sean humanos o no humanos, animados o “inertes”, y 
se lo consigue a través de muchas vías tal como el ritual, la cele- 
bración, el trance, la representación simbólica y la unión mística. 
Esta crítica cuestiona la unidimensionalidad del saber occidental 
que se plasma, por ejemplo, en la medicina tecnomorfa, en la ex- 
plicación monocausal de los sucesos, en la racionalidad y lingúis- 

- ticidad del subconsciente o en la progresividad irreversible del 
tiempo. 


f) En sexto lugar, la filosofía andina cuestiona la misma institucio- 

nalidad y academicidad de la filosofía occidental que ha deve- 
nido un ejercicio intelectual de textos sobre textos (una filoso- 
fía “rumiante”22), de una hermenéutica intertextual que ya no 
toca tierra. La exigencia académica de Occidente de que uno no 
puede pronunciarse sobre lo que pasa y lo que se esconde sin 
referirse a toda la historia eficiente de las ideas, es decir: inflan- 
do el aparato crítico de tal manera que éste se impone sobre la 
originalidad, este rasgo no es en absoluto universalizable o glo- 
balizable. El quehacer filosófico no se rige por los criterios de la 
graficidad y referencialidad intertextual, como también ejem- 
plos de la misma tradición occidental demuestran (Sócrates 
por ejemplo). La filosofía andina es ante todo una filosofía vi- 
vencial de primera mano, sin recurrir a textos y aútores/as, en 
contacto directo con la realidad multifacética vivida y pensada 
por las mujeres y los varones de los Andes. Esta crítica pone en 
tela de juicio los estándares académicos occidentales impuestos 
a las instituciones de enseñanza superior en todo el mundo. 


g) Y por fin, la filosofía andina revela el carácter intercultural y 
multiétnico de la misma tradición filosófica de Occidente. Lo 
que parece ser un bloque monolítico y homogéneo —“la” Filo- 
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sofía Occidental con mayúscula— en realidad es el resultado de 
una pugna histórica de corrientes con rasgos culturales muy 
distintos (semitas, árabes, egipcios, celtas, germánicos, etc.), 
una historia del olvido y de la supresión, una historia de los 
vencedores con las ideas vencedoras. La filosofía andina asume, 
peor su misma condición marginal y marginalizada, la opción 
por los nichos de la razón, por las ideas consideradas “impen- 
sables” y por una inclusión de lo que no parece tener “digni- 
dad” académica. 


5. Implicaciones para la teología y su transformación 


Para la teología, el “ginosofismo andino” plantea una serie 
de cuestiones muy profundas, tanto a nivel de la teología en sentido 
estricto (concepción e imagen de lo divino) como a nivel de la cris- 
tología, soteriología, pneumatología, antropología y escatología. Ni 
hablar de las consecuencias para la institucionalidad eclesial, los mi- 
nisterios y carismas, la pastoral y la educación teológica. No voy a 
profundizar estos aspectos en esta oportunidad, porque hay otros y 
otras que lo pueden hacer con más competencia, y además es un 
vasto campo aún no cultivado. A 

Lo que sí me parece preciso diseñar en forma de esbozo, 
son las implicaciones que tiene la transforntación intercultural y de 
género de la filosofía para el quehacer teológico y sus contenidos. 
Una hermenéutica “diatópica” entre la tradición occidental domi- 
nante y —por ejemplo— la sabiduría andina en la teología, nos plan- 
tea una serie de interrogantes que parcialmente tienen que ver con el 
trasfondo filosófico —o pachasófico— correspondiente. A manera de 
ejemplos, voy a mencionar algunos retós para una teología intercul- 
turalmente y genéricamente transformada: 


a) Habrá que replantear el concepto de la “trascendencia” de Dios 
y de lo divino, dentro de un paradigma filosófico que tiene co- 
mo axioma fundante la relacionalidad de todo. El concepto oc- 
cidental de “trascendencia” (mutado epistemológicamente en 
“trascendentalidad”) revela un paradigma dicotómico, dualista 
y maniqueísta, además de androcéntrico y patriarcal (no es por 
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concepciones más ginosóficas y cosmocéntricas, tal como 
“equilibrio”, “armonía”, “restablecimiento de la red de relacio- 
nes” “articulación” y “síntesis”. Todo tipo de exclusividad —des- 
de la “predestinación” hasta la “salvación individual del alma” — 
quedan lejos de una teología verdaderamente intercultural y 
sensible a la perspectiva de género. 


e) Esto a su vez presupone una antropología teológica incluyente 


e integral. Habrá que superar, una vez para todas, el dualismo 
antropológico platónico y maniqueísta, heredado por genera- 
ciones de teólogos occidentales y occidentalizados e introduci- 
do como una doctrina netamente cristiana. Ni el mundo semi- 
ta ni las muchas culturas indígenas hablan de una “separación 
de cuerpo y alma” y del menosprecio por lo corpóreo. Sólo una 
integración armoniosa de la corporeidad en las mismas con- 
cepciones antropológicas y soteriológicas permitirá una supe- 
ración de dos mil años de desprecio por la mujer, la sexualidad, 
la sensibilidad, las emociones y el sufrimiento físico de mujeres 


y Varones. 


f) Una cristología en la perspectiva intercultural y de género ten- 


dría que despojar a Jesús de los rasgos patriarcales (“la salva- 
ción se nos viene a través de un varón”) y metafísicos (“hipós- 
tasis”, “persona”). Jesucristo en el mundo andino es la chakana 
principal, el puente cósmico que articula todo, en una red de 
relaciones armoniosas.39 Tiene rostro masculino (los apus o 
achachilas)*9 y rostro femenino (la Pachamama). Sólo como 
principio complementario y “sexuado” puede ser fuente de vi- 
da y su cuidador/a. Su liberación consiste en la articulación de 
niveles y ámbitos de la vida que han sido desarticulados, sepa- 
rados y marginalizados, sea por obra de una lógica exclusiva 
mercantil o la explotación del ser humano por el ser humano, 
el asalto generalizado a la casa común de la naturaleza por unos 
cuantos, o sea por una imposición de valores *“viriles” sobre los 


valores “femeninos”. 


g) Una pneumatología en perspectiva intercultural y de género 


apunta a una teología pluralista de las religiones, basada en las 
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muchas y diversas manifestaciones del Espíritu divino, en cul- 
turas y religiones, como aliento de vida y cariño femenino, co- 
mo sabiduría indígena (en muchas culturas, la “sabiduría” es fe- 
menina) y cuidado del ecosistema. Una perspectiva pneumo- 
céntrica del diálogo interreligioso abre nuevos caminos, más 
allá de las doctrinas eminentemente androcéntricas y masculi- 
nas (doctrinas son para disciplinar), más allá de la domestica- 


ción de las espiritualidades autóctonas y corporales. El mundo . 


andino ofrece una variedad impresionante de teo- e hierofa- 
nías, de manifestaciones de lo espiritual (uywiri, nuna, apu, 
achachila, ajayu, qamasa, etc.)*1 que no se contrapone a lo ma- 
terial o corpóreo, sino que lo transforma: 


Una antroplogía teológica transformada superará el antropocen- 


- trismo aún vigente en muchos campos teológicos (cristología, 


soteriología, hamartología, escatología, etc.), a favor de una an- 
tropología integral e integradora, en la que el ser humano “se- 
xuado” ocupa un lugar (topos como función cósmica) específico 
en la red de relaciones y en el actuar divino. Mujer y varón, en 
forma complementaria, son los “cuidantes” (arariwa), las y los 
“jardineros/as” del orden cósmico, y no sus dueños. También 
tendría que revisar la apreciación por la teología helenizada pre- 
dominantemente negativa de la sexualidad, de la corporeidad, de 
las emociones, las pasiones, la intuición, la espontaneidad: es de- 
cir, de los aspectos “femeninos” de la naturaleza humana. En la 
tradición occidental, la filosofía y teología vienen identificando el 
“pecado” y la “caída” con características asociadas a la feminidad 
(seducción, erotismo, emocionalidad, sentimientos, etc.); y la 
“salvación” y “restitución” con características asociadas a la mas- 
culinidad (razón, disciplina, justificación, sacrificio, etc.). Una 
antropología teológica sensible a la cuestión de género tiene que 
superar estos antiguos esquemas y moldes, para una liberación 
de mujer y varón de sus cárceles y mutilaciones. 


Una escatología en clave intercultural y de género, por fin, insis- 
tiría en la deconstrucción de la progresividad, unidireccionali- 
dad y linealidad del tiempo y de la historia como lugar y cam- 


.po de la realización del Reino. El mundo andino replantea la 
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antigua idea de la apocatástasis del universo, de la recapitula- 
ción integral del orden cósmico, a través de una serie de pacha- 
kuti (revoluciones cósmicas).*? La idea de la “armonía cósmica g 
del equilibrio relacional en todos los niveles y aspectos, impide 
todo tipo de exclusión socio-política, económica, pero también 
cultural y religiosa. Las escatologías neoliberales son escenarios 
catastróficos de exclusión de las mayorías y de un mundo he- 
donista para unos pocos elegidos; si no queremos Caer en este 
“camino único”, tenemos que dejar categorías de “predestina- 
ción”, “selección”, “teologías de la prosperidad”, “teologías apo- 
calípticas”, “escatologías dicotómicas” (Cielo e Infierno) y en 
general escatologías excluyentes. El theologumenon de la -Tesu- 
rrección de la carne” tiene un potencial intercultural e inclu- 


yente aún no profundizado suficientemente. 


6. A manera de conclusión: una nueva teología para otro 
mundo posible 


Los mencionados dos grandes desafíos para las teologías 
contextuales en todo el mundo, es decir: una deshelenización radi- 
cal del marco conceptual y filosófico, por un lado, y una deconstruc- 
ción del androcentrismo vigente en gran parte de las teologías clá- 
sicas provenientes de Occidente, por otro lado, tienen que ver ínti- 
mamente con el afán de plantear alternativas al modelo único de 
una globalización en clave capitalista y monocultural. Las propues- 
tas altermundialistas (“otro mundo es posible”) descansan justa- 
mente sobre el presupuesto de una transformación intercultural y 
de género del paradigma dominante y de sus axiomas filosóficos y 
teológicos. , 
La teología clásica de Occidente que todavía tiene Una re- 
percusión trascendental en el quehacer teológico en las casas de for- 
mación teológica en América Latina y el Caribe, ha sido un aliado 
fiel de los proyectos monoculturales, monorreligiosos y excluyentes 
del poder económico, político, tecnológico y cultural dominante. 
Hasta en las tesis civilizatorias de Samuel Huntington y de las “teo- 
logías del mercado” de van Hayek y Novak, los muchos dualismos y 
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las hondas dicotomías filosóficos de Occidente tienen una vigencia 
a q cuestionada; el modelo civilizatorio occidental siempre es 
h El cs mayores reparos con el cristianismo y su potencial 
Si bien es cierto que la Teología de la Liberación latinoa- 
- mericana ha cuestionado de manera contundente esta alianza blas- 
fémica del dólar con Dios (in God we trust), no ha llevado a cabo de 
manera coherente y consistente las tareas señaladas de la desheleni- 
zación y de la deconstrucción del androcentrismo. Recién el enfo- 
que Intercultural, articulado con la perspectiva de género, es capaz 
de revelar” y deshacer los mitos fundantes de una teología y foso. 
fía que sostienen que el mundo real es el único mundo posible. La 
filosofía andina es una voz del “otro” y de la “otra”, el espejo de 
otra” filosofía y teología, para irrumpir en los discursos e del 
metarrelato único del progreso ilimitado y de la “mano invisible” 
del mercado que viene acallando la voz crítica y a la vez profética de 
nuestros pueblos indígenas: “otro mundo es posible”. Un mundo en 
el que cabrán todas y todos, y también la naturaleza. 


Notas: 


1 Esta expresión (polémica) -acuñada por mi persona— se refiere a la rendició 
de San Pablo ante las filosofías del helenismo, después de haber sido vi t la. 
so en su lucha contra la “circuncisión Judaica”, en su diputa con San Pi 4 a 
parte de la tragedia de la historia del cristianismo de que la Prolamada Ta 
cuncisión interior” por el Espíritu (Rm 2: 29) para llevarnos a la libertad en 
Cristo, se ha convertido poco a poco en una sumisión intelectual al par dig 
ma filosófico del helenismo. Consecuencias tangibles de esta e oncó. E 
telectua)” son (entre otros) el fuerte dualismo metafísico y opine a 
desprecio por la sensitividad, la corporeidad y la mundaneidad, las distin: 

: o de sexismo y racismo, y un latente determinismo teológico. 

Íctor Andrés Belaúnde (1889-1966) acuñó en sus Meditaciones Peruanas el 
término anatopismo” para resaltar el carácter des-contextualizado del pe 
samiento latinoamericano que simplemente “transplanta” la filosofía 28d 
dental al suelo (topos) americano, sin tomar en cuenta la propia realid: A e 
Contexto específico de América Latina. Augusto Salazar Bond: ( 1925-1 9743 
habló de una profunda “alienación cultural” de las elites liinda icana 
el sentido de una inautenticidad de su pensamiento. ds 
El concepto de “anatopismo' refleja de cierto modo la situación de un país co- 
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lonizado: una minoría de personas alóctonas (o ectópicas) domina sobre la 
gran mayoría autóctona (o entópica). El colonizador crea en tierra ajena un 
enclave, un lugar (topos) o territorio cultural y económicamente distinto del 
espacio que le rodea. Gracias a la fuerza militar y económica, esta cultura mi- * 
noritaria y “ectópica” (foránea, anatópica) se convierte en cultura dominante 
que pretende penetrar y “contaminar” a las culturas autóctonas en todos sus 
aspectos. Este imperialismo cultural —que acompaña todo el proceso de colo- 
nización — no termina con la “independencia” política, sino sigue ahondán- 
dose en la medida en que la cultura dominante ejerce el poder sobre los prin- 
cipales medios de educación, comunicación y producción de cultura. La elite 
colonizadora es simplemente sustituida por una elite colonizada sin que por 
eso cambie el marco ideológico de las ideas dominantes. 

Véase: Estermann 2003. 

El término “etno-filosofia” fue acuñado por el filósofo africano “europeizado' 
Hountondji, para descalificar la obra “Filosofía bantú” del misionero belga 
Placide Tempels: “de hecho, se trata de una obra etnológica con pretensiones 
filosóficas, o más simple, si puedo acuñar la palabra, de una obra de “etno-fi- 
losofía”” [Hountondji 1983: 34. En el original: “In fact, it is an ethnological 
work with philosophical pretensions, or more simply, if I way coin the word, 
a work of “ethnophilosophy”]. 

La expresión “filosofía rumiante” es de Nietzsche y se refiere a su crítica del 
historicismo de “hacer sólo historia de la filosofía, interpretación de la inter- 
pretación, en vez de “hacer filosofía” (Segunda Consideración Intempestiva). 
Runa es la palabra quechua para “gente, “persona, “ser humano, y jagí es su 
equivalente aimara. Existe una acepción exclusiva (sólo los miembros de los 
pueblos originarios andinos), una más incluyente (todos los pobladores de 
una cierta región), e incluso una universal (todos los seres humanos). Para las 
culturas andinas, un ser humano recién se vuelve runa o jagi en sentido ple- 
no, cuando se casa (“casarse” en aimara es jagichasiña: hacerse persona”). 


* Kay pacha en quechua o aka pacha en aimara es el “espacio-tiempo de aquí y 


ahora; el mundo de vida concreto; hanag pacha en quechua o alax pacha en 
aimara es el “espacio-tiempo de arriba; el mundo de los fenómenos atmosfé- 
ricos y meteorológicos, de los astros y de lo divino. 

El neologismo “pachasofia” pretende reemplazar términos occidentales car- 
gados ideológicamente, tal como “metafísica”, “ontología” o “cosmología”; es- 
tá compuesto de la palabra quechua-aimara pacha (tiempo-espacio, ser, uni- 
verso, orden) y la palabra griega sophia (sabiduría). 

Acerca de la teología de la India (en especial la “teología Dalit”), véase: Mas- 
sey 1989; Shelke 1994; Massey 2000. Acerca de la “Teología India” de Améri- 
ca Latina, véase: López Hernández 1991, 1993 y 2000; Steffens 2001. 

De mismo modo cómo la filosofía intercultural no es una filosofía sectorial, 
sino un hábito o una perspectiva transversal que tiene repercusión en todos 
los temas y enfoques del quehacer filosófico, así considero que una herme- 
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néutica de género no es una “filosofía de género” ni menos una “filosofía fe- 
minista”, sino una “filosofía sensible al enfoque de género”. Esta última tam- 
poco es sectorial, sino que asume una perspectiva transversal. En síntesis: la 
filosofia intercultural tiene que ser sensible al enfoque de género (deconstfuc- 
ción del androcentrismo), y una filosofía sensible al enfoque de género tiene 
que asumir una perspectiva intercultural (deconstricción del etnocentris- 
mo). Se puede hablar de una segunda y tercera “revolución epistemológica” 
(con sus rupturas respectivas). 
La “hermenéutica diatópica” practica un diálogo intercultural entre dos para- 
digmas o topoi filosóficos, en este caso entre el topos de la filosofía occidental 
dominante y el topos de la filosofía andina. Una “hermenéutica diatópica de 
género” lleva a cabo este diálogo bajo la perspectiva de las asimetrías o sime- 
trías entre lo masculino y lo femenino (en sentido de “género”) existentes en 
ambas tradiciones. 
Véase: Panikkar 1997. 
Si bien el principio de la no-contradicción (si A es verdadero, -A no puede ser 
verdadero a la vez) que es lógicamente equivalente al principio de identidad 
(A es A; A no es —A) y del tercer excluido (o bien A o bien —A es verdadero) 
afirma una relación formal entre proposiciones, en la tradición occidental 
también viene aplicándose a nivel material en la ontología (teología, cosmo- 
logía, psicología). 
Para mayores explicaciones, véase: Estermann 1998b: 114-135, respectiva- 
mente Estermann 2006a: 123-148. El principio de relacionalidad es funda- 
mental del que se derivan los principios de complementariedad, Correspon- 
dencia y reciprocidad. 
Á pesar de que el conjunto semiótico de la raíz latina concipio (es. concebir; fr. 
coricevoir, it. concepire, por. conceber; in. conceive; al. konzipieren) fue adapta- 
do (en español) al ámbito femenino de la sexualidad y de la teología (Inma- 
culada Concepción), ha mantenido una acepción significativamente activa, 
posesiva, agresiva, es decir: típicamente masculina (“tomar enteramente”, 
“agarrar”). 
La tendencia moderna (y posmoderna) de reemplazar procesos orgánicos y 
organismos por procesos mecánicos y robots revela el afán masculino de sus- 
tituir su deficiencia de gestación de vida por la “gestación conceptual” de un 
mundo artificial, y de esta manera de dominarlo a su gusto. 
Este neologismo (gyné y sophía) quiere evitar el centrismo (“ginocentrismo”) 
como también el logicismo (“ginologismo”) y pretende resaltar la prevalecía 
de una racionalidad “femenina”. 
El Hamado “pachamamismo” (de Pachamama: “Madre tierra”) exalta el ele- 
mento femenino (de la fertilidad y regeneración) a costa de su complemento 
masculino (de la fertilización y del cultivo), lo que resulta incompatible con 
el principio de complementariedad sexual tan importante en los Andes, 
Como es conocido, Rodolfo Kusch hace una distinción (que en español es po- 
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sible) entre los modos de “ser” y de “estar” e identifica este último con la cos- 
movisión de los pueblos originarios de Abya Yala (“América Profunda”). 
Kusch plantea, como pensamiento dominante de la “América Profunda”, un 
“pensamiento semina)”, que insiste en los procesos orgánicos del crecimiento 
(la semilla), en contra de un pensamiento logocéntrico y mecanicista. Véase: 
Kusch 1962 y 1970. 

Estermann 1998b: 206ss.; respectivamente Estermann 2006a: 225ss. Se nos 
plantea el problema terminológico: en Occidente, el concepto de la “sexuali- 
dad se limita a los entes vivos, y, en sentido estricto, al ser humano. Por lo 
tanto, tiene una acepción biológica (y antropológica) en el sentido de la re- 
producción vital. Sexualidad” para la filosofía andina tiene un significado 
mucho más amplio (tal como en las tradiciones tántrica y taoísta de Orien- 
te); es un rasgo cósmico y trasciende el ámbito biológico. Hablando de “se- 
xuidad”, pretendo subrayar este rasgo cósmico y pachasófico de la condición 
polar de los elementos de las tres pacha, y no la dimensión reproductiva, eró- 
tica y genital en un sentido más estricto. E 

La filosofía feminista (occidental) corrige poco a poco la idea de que las mu- 
jeres no jugaban ningún papel de importancia en el desarrollo de la filosofía 
occidental. Sin embargo, tal relectura de las historias oficiales de la filosofía 
occidental no incluye todavía la perspectiva diatópica de género y, por lo tan- 
to, no realiza aún una deconstrucción del androcentrismo vigente. 

En muchas teologías no se podía imponer el paradigma semita (judeo-cris- 
tiano) de la “comunión” entre lo divino y lo humano (tal como se expresa en 
la “creación” y “encarnación”), sino el paradigma helénico (platónico) de una 


- diéresis radical y absoluta entre lo supra-mundano y lo. mundano. Hasta en 


las teologías del siglo XX, estos dualismos determinan los debates en lo polí- 
tico, eclesiástico, soteriológico y ético, cuestionados con ímpetu creciente por 
las teologías contextuales de las regiones no-occidentales. 

Hay trabajos que intentan reflexionar la complementariedad de los paradig- 
mas occidental y andino mediante el principio físico de complementariedad 
(Heisenberg), identificando a Occidente con lá teoría corpuscular (cuántica) 
de la luz y a lo andino con la teoría ondulatoria de la luz. Véase: Medina 2000: 
especialmente 183-206. 

Para la filosofía andina, el ser humano es el “cuidante” (arariwa) o “jardi- 
nero” de la naturaleza, y no su explotador o hasta enemigo. La función pa- 
chasófica central del ser humano consiste en mantener el orden cósmico y 
vigilar por el equilibrio entre todas las esferas y complementos (mediante 
el ritua)). 

Para mencionar sólo los principales “giros”: el “giro antropológico” del Rena- 
cimiento, el “giro copernicano” de Kant, el “giro voluntárista” de Nietzsche y 
Schopenhauer, el “giro economicista” de Marx, el “giro psicoanalítico” de 
Freud y Lacan, el “giro lingúístico” del estructuralismo y el “giro deconstruc- 
tivista” de la posmodernidad. LE : 
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La “supresión” sistemática de la (mono-) culturalidad de la filosofía occiden- 
tal se “racionaliza” (para usar terminología psicoanalítica) en términos de la 
“universalidad”, “supraculturalidad” e incluso “absoluteza” de esta tradición 
filosófica, equiparando “filosofía occidental” con “Filosofía” sin más y con 
mayúsculas. 

La “transmodernidad” es un concepto alternativo al de la “posmodernidad” 
que plantea la superación de la modernidad. La “transmodernidad” interpre- 
ta la época actual en términos de la modernidad, como “hiper-modernidad” 
o simplemente como una fase de la transformación de la misma. Véase: Dus- 
sel 2005. 

La filosofía intercultural no niega la pretensión universal de la filosofía, sólo 
que interpreta la “universalidad” como el “ideal heurístico” de un largo pro- 
ceso dialógico intercultural entre diferentes tradiciones contextuales, y no co- 
mo un a priori de una cierta tradición, una petitio principii como acto violen- 
to de auto-definición. En vez de llegar a una filosofía universal “supra-cultu- 
ral” este diálogo intercultural apunta a una filosofía “pluriversal”. 

Es cierto que los conceptos “monólogo, “diálogo” y 'polílogo' aún tienen una 
fuerte referencia al paradigma logocéntrico de Occidente; tal vez serímmejor 
hablar de “intercambio” multilateral. 

No es casual que empleo aquí términos que vienen de la filosofía de Emma- 


. nuel Lévinas: la alteridad y su reconocimiento como tal recién me hace posi- 


ble “revelar” mi propio rostro, desde la “gloria” del otro y de la otra, y no de 
la mismidad neurótica de la auto-definición de la filosofía occidental como 
“filosofía” sin más. — - : : 
Falta escribir la “historia herética” de la filosofia occidental. Lo que en la Edad 
Media efectivamente fue depurado como “herético” (recuérdese las condena- 
ciones de 1277 por el obispo de París), en la Edad Moderna simplemente fue 
abandonado al olvido e insignificancia. 
La expresión más elocuente y radical de esta actitud pan-lógica es la convic- 
ción de Hegel de que “todo lo real es inteligible y todo lo inteligible es real”, 
una totalidad logocéntrica que no deja espacio para modos no-racionales de 
acercarse a la realidad y que en lo político y militar se revela como violenta y 
conquistadora. ; 
Véase nota 4. Ñ 
Entre estos estándares académicos occidentales, pero universalizados, pode- 
mos mencionar: la escrituralidad del debate; las fuentes textuales; la referen- 
cia a la autoría individual; textos en idiomas considerados “modernos”, con 
una tendencia al inglés como lingua franca; la discursividad del argumento; la 
compartimentalización del saber en “disciplinas”; el predominio del saber 
cognoscitivo y tecnocrático; la mercantilidad del saber; la descontextualiza- 
ción del saber; la titulación academicista. 
Para la “traducción” intercultural de conceptos, Raimón Panikkar plantea la 
necesidad de una “hermenéutica diatópica” (Panikkar 1997: 46). La herme- 
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néutica diatópica sólo puede realizarse dentro de la lógica” del diálogo inter- 
cultural que oscila de un lugar (topos) a otro, más precisamente: de una per- 
sona (con una cierta cultura y tacionalidad”) a otra persona (con otra cultu- 
ra y racionalidad”). CS 
El término (aimara-quechua) chakana se refiere a todo tipo de “transición” y 
“articulación” entre niveles, aspectos y regiones. Significa literalmente “puen- 
te, y es usado para la Cruz del Sur, con tal que el símbolo cristiano de la Cruz 
es una chakana importante. E 
Hay que insistir en esta ocasión en el hecho de que gran parte de la termino- 
logía teológica occidental no tiene sustento bíblico, sino que proviene de la 
conceptualización filosófica. La tradición semita de la Sagrada Escritura no 
habla de la “omnisciencia “absoluteza” “eternidad” o “trascendencia” divina. De 
este modo, una deshelenización de la teología dominante coincide con una 
re-contextualización bíblica e indígena no-occidental, 
Nuevamente 'se nota una convergencia entre el paradigma bíblico-semita y 
andino: los relatos (míticos) de Génesis no hablan de una creatio ex nihilo, si- 
no de un ordenamiento del universo desde un desorden o caos (tohuwabohu) 
primordial. Esta fuerza divina ordenadora “creativa” original se refleja tam- 
bién en toda la Historia de la Salvación. 
La verdadera redención o salvación consiste en la plena “restitución” y 'recapi- 
tulación” (apokatástasis) del orden cósmico de la relacionalidad del todo, dis- 
torsionado por las múltiples infracciones de tipo ético (lo que la teología cris- 
tiana llama “pecado original”). 
Véase: Estermann 1995. 31-60; Estermann 2003c: 69-83. 
Apu en quechua o achachila en aimara, es la deidad protectora y tutelar de las 
comunidades autóctonas andinas, ubicadas en las puntas de los cerros más 
cercanos. En el caso de los nevados, se trata de apus o achachilas de mayor im- 
portancia. Se supone que estos espíritus protectores simbolizan la presencia 
de los ancestros que se han transformado en un largo proceso de “alma” en 
divinidad protectora. 
Todos estos términos (en aimara y quechua) se refieren a ciertos tipos de es- 
píritus (benévolos), con sus topos y función específicos en la vida de las y los 
indígenas andinos/as. 
Pachakuti (aimara-quechua) significa literalmente “vuelta de la pacha", es de- 
cir: una vuelta de todo lo que existe, del (des-) orden actual, del mundo veni- 
dero. Este “cataclismo cósmico” pone fin a un ciclo histórico (a veces estima- 
do de unos 500 años), para dar lugar al surgimiento de un nuevo orden; la ra- 
zón de un pachakuti es la distorsión del equilibrio cósmico y la desarmonía 
creciente entre los actores en la red de relaciones. 
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La Teología Andina” como 
realidad y proyecto 


Una deconstrucción intercultural 


El surgimiento de teologías indígenas y contextuales, a 
partir de la década de los ochenta del siglo pasado, ha planteado 
una serie de cuestiones metodológicas y epistemológicas muy difí- 
ciles a resolver. Si bien es cierto que la Teología de la Liberación la- 
tinoamericana ha planteado por primera vez de manera explícita el 
papel trascendental del contexto para el quehacer teológico, han si- 
do las teologías indígenas emergentes del tronco liberacionista las 
que han planteado con insistencia la tarea de una “deconstrucción” 
paradigmática, epistemológica e intercultural de la empresa teoló- 
gica, ante todo referente a la teología cristiana (sea de cuño católi- 
co O protestante).! 


1. Teología”: ¿un concepto occidental? 


Como es sabido, el concepto “teología” surge en los prime- 
ros siglos de nuestra era en el mundo cultural grecorromano, como 
repuesta de la creciente comunidad cristiana alos desafíos plantea- 
dos por la filosofía helenística? de la época y el acecho por la reli- 
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gión oficial del imperio romano. Eso no quiere decir que antes de 


; ese tiempo no hubo teología” o que no había personas que se dedi- 
- Caron a la reflexión de su fe y práctica religiosa. La Biblia Hebrea y 


el Segundo Testamentos están llenos de reflexiones “teológicas”, 
aunque no se las manifiesta expresamente como tales. Inclusive la 
- filosofía griega clásica incluía en sus obras una “teología”, más que 
las teogonías de los literatos y mitógrafos presocráticos (Homero, 
Hesíodo). 
Sin embargo, la nueva religión Que en un inicio era sim- 
Plemente una “secta judía”- requería de un instrumento para “defen- 
der” su posición de fe, frente a tres Posiciones muy poderosas: por un 
lado, la ortodoxia Judía (sobre todo en la escuela de los fariseos y el 
judaísmo helenístico*), por otro lado, la religión oficial del Imperio 
Romano (con el politeísmo heredado del panteón griego y la divini- 
zación del Emperador), y finalmente la filosofía helenística vigente, 
tanto en las provincias (tal como Palestina) como en los centros cul- 
turales (sobre todo en'la forma de un (neo-) platonismo vulgar). 

La teología cristiana surgió entonces como “apología”, de- 
fensa racional de la fe y de la nueva religión. El paradigma concep- 
tual y epistemológico correspondiente no era la mística Judía, ni el 
comentario talmúdico, sino la filosofía grecorromana, en la forma 
vigente del helenismo de aquella época. Es importante resaltar este 
hecho: que la “teología” como esfuerzo apologético tiene desde el 
inicio —inclusive se lo Puede rastrear hasta en las mismas cartas de 
San Pablo— una fuerte carga helénica, en especial platónicas, 

Tanto el concepto de logos como el de theos tenían un lugar 
trascendental en el platonismo medio (130 a.C. 200 d.C.) de los pri- 
meros siglos de nuestra era. La concepción de Dios” (theos) en los pri- 
meros Padres de la Iglesia no se refería a] entorno cultural semita de 
los sinópticos, a la acepción judía de Dios como “Jhwk”, “Elohim” o 
“Abba”, sino a un nombre genérico y abstracto, común entre los pla- 
tónicos de la época. La referencia principal es la idea platónica, el ej- 
dos de lo divino, el arquetipo del demiourgos de Platón, pero también 
a la Primera Causa de Aristóteles.5 

Después de la primera inculturación Cuyo prototipo era 
la Encarnación- del Logos en la cultura semita oriental, la incultu- 
ración teológica decisiva tuvo lugar en la cultura grecorromana, con 
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todas las consecuencias posteriores para la formulación de la inci- 

piente teología. De este modo, unos conceptos totalmente ajenos a 

las culturas bíblicas, entraron al vocabulario teológico cristiano y. 
empezaron a ocupar un lugar importantísimo en la formulación del 

dogma (sobre todo en los Concilios Ecuménicos de Nicea y Calce- 

don). Para mencionar sólo —a manera de ejemplos- los conceptos 

de “persona, “trascendencia, “absoluteza' “esencia, naturaleza, “ser” o 

“nada” (en la combinación creatio ex nihilo).? 

Esta primera inculturación teológica ha sido una verdade- 
ra contextualización del mensaje bíblico en la cultura dominante 
del Imperio Romano y el pensamiento concomitante de un helenis- 
mo platonizante. Sin embargo, lo que ha sido parte del contexto, se 
convirtió muy rápidamente en el texto mismo, es decir: a 
formar parte de la fe y de su expresión dogmática en el symbolón. 
resultado de los grandes debates dogmáticos de los siglos cuatro y 
cinco ha sido una “helenización” radical de la nueva fe cristiana, y 
una “romanización” de su expresión eclesial y jurídica. E 

Lo problemático no es este proceso de inculturación y 
“contextualización” temprano (porque es algo natural), sino la pa 
trificación y absolutización del contexto mismo, en la fórmula de 
symbolon (credo) de Nicea (325 d.C.). Lo que ha sido un proceso 
contingente y culturalmente relativo, se convirtió bajo la domina- 
ción política de Roma y Constantinopla— muy rápidamente en e 
tenido necesario, absoluto y culturalmente trascendente de la fe 
cristiana. Desde entonces, los conceptos (grecorromanos) de perso- 
na, “trascendencia”; esencia” y “naturaleza” venían a formar parte de 
la fe cristiana misma y de su reflexión en la teología. . 

En el transcurso de los siglos, prácticamente no hubo una 
re-inculturación o re-contextualización de este contenido ya incultu- 
rado helénica y romanamente, con la excepción del proceso de la 
“aristotelización” de la teología cristiana en la Edad Media. El mundo 
grecorromano y sus culturas se convirtieron, mediante la labor teoló- 
gica, en parte de la misma fe cristiana. Esto se plasma de manera 
ejemplar en la convicción (hasta hoy día vigente) de que las pa 
ciones de un “ultramundo” o de la “separación de cuerpo y alma, e la 
“inmortalidad natural del alma” o de la negatividad primordial de la 
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sexualidad formaran parte del mismo núcleo del credo cristiano. La 
filosofía y las culturas grecorromanas han penetrado el mensaje bibli- 
co de tal manera, que ya vienen formando parte del mismo.s 
Inclusive la Reforma, que intentó “exculturar” el mensaje 
evangélico de Jos residuos de la filosofía antigua “pagana”, sucumbió 
ante el dominio del paradigma vigente; concepciones como “pre- 
destinación” o el fuerte dualismo metafísico (“mundo” versus 
“Dios”) y antropológico (“carne” versus “espíritu”) no son ni bíbli- 
cas ni evangélicas, sino de raigambre platónica-paulino, El tan odia- 
do escolasticismo en la teología fue reproducido a otro nivel, en un 


exclusivismo y occidentalismo aún mayor del que propuso la Esco- 


lástica y el Renacimiento. La Reforma sin querer queriendo- llega 
a un individualismo teológico (el yo coram Deo) y una concepción 
determinista de Dios (doble predestinación), a la profundización de 
la trascendencia absoluta y radical de lo divino y a un escapismo es- 
catológico mucho mayor del que plantearon los neoplatónicos más 
radicales? 

Parece entonces que la “teología cristiana” (al igual que la 
filosofía occidental) tiene el estigma imborrable de haberse casado 
con el pensamiento helénico-occidental, un matrimonio que no co- 
noce divorcio ni separación hasta hoy día. Inclusive cuando la teo- 
logía y filosofía europeas —que fueron consideradas como “la” teolo- 
gía y “la” filosofía por excelencia— se veían ante la tarea de incultu- 
rarse nuevamente en culturas no-occidentales (la china, la hindú, 
las de Abya Yala!, etc.), no se despojaron de su vestimenta grecorro- 
mana, sino se pusieron otro barniz más o menos contextual. La 
campaña de la “extirpación de idolatrías” en América Latina, y de 
manera especial en la región andina, no era solamente una manio- 
bra de la iglesia católica para imponer la fe cristiana a un pueblo 
considerado “pagano”, sino también la correa de transmisión para 
hacer valer la teología occidental de vertiente escolástica-renacentis- 
ta. El exclusivismo teológico no toleraba otra forma cultural de ex- 
presar la fe, salvo la europea-occidental, con una fuerte dosis de fi- 
losofía platónica y aristotélica. Lo mismo ocurrió en el siglo XVI! 
en la China, donde los intentos de los jesuitas de re-inculturar la 
teología occidental fracasaron ante la negativa del Vaticano de ad- 


mitir el culto a los ancestros (la famosa “disputa de los ritos”), y así 
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se cerraron en 1717 las puertas del Imperio del Medio para la fe 
cristiana, hasta en nuestros días. 

La occidentalidad de la teología cristiana (católica como 
protestante) ciertamente ha sufrido cuestionamientos y modifica- 
ciones, a lo largo de la historia, pero no fue nunca sometida a una 
“deconstrucción” sistemática y radical, tal como ocurre por las re- 
cientés teologías indígenas y las teologías de la pluralidad religiosa. 
Nombres como Bartolomé de las Casas o Mateo Ricci, movimientos 
como las reducciones jesuíticas o las iglesias africanas independien- 
tes nos hacen recordar las “fisuras” en el tejido dogmático delas teo- 
logías occidentales, pero tampoco sabían llevar a cabo una “revolu- 
ción paradigmática” en la teología. 

Inclusive la Teología de la Liberación latinoamericana clá- 
sica y las demás teologías liberacionistas en África y Asia, no podían 
desprenderse por completo del ropaje cultural occidental y greco- 
rromano, a pesar de la “revolución” metodológica de invertir el or- 
den entre teoría y praxis.!! Es verdad que lograron revertir una ten- 
dencia “ultramundista” y “dualista” heredada de la filosofía griega y 
plantear nuevamente la integridad del gran proyecto del Reino; sin 

embargo, no lograron aún superar el androcentrismo y etnocentris- 
mo teológicos inmanentes en las concepciones más importantes de 
sus teologías. a ada 

Para el Vaticano, en el momento existen dos-grandes 
“amenazas” teológicas: la “teología india” de América Latina, y la 
“teología de la India” que aboga por un inclusivismo teológico de 
las religiones. Se podría agregar ciertamente una teología sensible 
a las perspectivas de género”, si no fuera que la teología feminista 
queda prácticamente domesticada por los mismos jerarcas, a me- 
nos que se plantearía nuevamente como una deconstrucción teoló- 
gica del androcentrismo. Estas teologías “heterodoxas” no cuestio- 
nan el depositum fidei como tal, es decir: el núcleo del mensaje cris- 
tiano, tal como el Reino, la encarnación de lo divino (que para oí- 
dos grecorromanos es un escándalo), la opción por las y los nece- 
sitados/as y la dignidad intrínseca del ser humano, sino el ropaje 


cultural occidental. 
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2. El caso de la teología andina 


Lo que se suele llamar “teología andina” no es una teolo- 
gía del genitivo (tal como la “teología de la gracia”, la “teología del 
Reino” etc.), sino una “teología adjetiva”. Sin embargo, en su des- 
cripción adjetiva (“andina”) no se refiere a un contenido, un obje- 
to material (tal como la “teología escatológica” o la “teología pneu- 
matológica” etc.), sino al contexto de su teologizar. Existen muchas 
descripciones “contextuales” de la teología, desde las denominacio- 
nales (teología pentecostal”, “teología luterana” etc.), las epocales 
(teología medieval” “teología patrística” etc.), las geográficas 
teología alemana”, “teología asiática” etc.), hasta las socio-políti- 
cas (“teología liberacionista”, “teología feminista” etc.). 

El caso de la “teología andina” se inserta en una serie de 
-contextualizaciones socio-culturales y étnicas del quehacer teológi- 
co que han tomado cuerpo en los. últimos treinta años, tanto en 
América Latina, como en África y Asia.!? No es solamente el fruto 
de una creciente toma de conciencia de los pueblos indígenas y sus 
cosmovisiones, sino también de una labor en el campo de la refle- 
xión intercultural. La articulación de fe y cultura, de teología y có- 
digos étnicos, esta conciencia de la “culturalidad” de cada expresión 
de fe y reflexión teológica de la misma, es uno de los padrinos que 
estaban en L. cuna de esta criatura llamada “teología andina”. E 

Ella se inserta en un imi ] 

“teologías indias”, o Cn cd da pa As 
as, ente de Abya 
Yala, Este movimiento ya tiene una antigiiedad de unos veinte años 
y viene promoviendo una teología de y desde los pueblos origina- 
rios del continente.!3 Aunque se puede discrepar con la etiqueta “in- 
dia” (que es el resultado de un error histórico), la intención está cla- 
ra: la “nculturación” (un término usado más en ambientes católi- 
cos) o “contextualización” (más usado en ambientes evangélicos) 
del mensaje bíblico tiene que entenderse como “indigenización”, 
esto en muchos casos llega a ser una suerte de diálogo cid 
so, porque lo “indígena” no es sólo folklore y “costumbre” sino tam- 
bién un universo religioso sui generis. 
Sa Lo “andino” es ante todo un concepto geográfico y topo- 
lógico, antes de ser una referencia cultural y étnica.1* En el adjetivo 


278 JOSEF ESTERMANN 


de la expresión “teología andina” no se refiere a la “teología hecha en 
los Andes” (porque en realidad se sigue produciendo en este ámbi- 
to geográfico mayoritariamente una teología no-andina), ni una 
“teología de lo andino”, sino a una teología desde el contexto de lo 
andino, en fin: una suerte de teología contextual. Sólo que la con- 
textualidad de este tipo de teología no sólo implica una cierta pers- 
pectiva respecto al sujeto, al método, al enfoque y a la instituciona- 
lidad de la misma, sino un cambio de perspectiva íntegra. 

Dejando de lado por el momento el caso de la llamada 
“teología india india” (o mejor dicho: de la teología indígena pre- O 
extracristiana)15, la “teología andina” se comprende como teología 
cristiana, inspirada en el mensaje evangélico y los testimonios de fe 
resultantes del mismo. Por lo tanto, de una u otra manera, se inser- 
ta en la larga historia de intentos teológicos de Occidente y teologías 
contextuales oriundas de otros continentes. Tal como fue la prime- 
ra inculturación (que también era una suerte de “indigenización”) 
en los primeros siglos, la teología andina reivindica la “reincultura- 
ción” de la fe cristiana en el contexto andino. 

Sin embargo, no se trata de una simple “transculturación” 
o “adaptación”, sino de un verdadero proceso de “inter-transcultu- 
ración”i6, es decir: de un proceso histórico y dinámico de diálogo 
vivo entre culturas, paradigmas y cosmovisiones. Lo “andino” no es 
una entidad estática y museal, como tampoco es la fe cristiana y el 
mensaje bíblico. Se requiere de una “hermenéutica diatópica”!”, una 
interpretación y traducción conceptual entre dos topoi culturales, 
religiosos e históricos. Teología andina no es teología europea en 
vestimenta andina, a la manera como a veces se “andiniza” la litur- 

gia católica-romana o metodista con un barniz “andino” (colores; 
símbolos; idioma vernáculo etc.). La teología andina es una teología 
indígena, construida.no desde los parámetros europeos u occiden- 
tales, sino desde su propia cosmovisión y filosofía que no es la mis- 
ma que fungía de madrina al bautizar la nueva teología cristiana a 
principios de nuestra era. 

Por lo tanto, el desafío epistemológico y conceptual es in- 
menso. El incipiente proceso de la “deshelenización” de la teología y 
filosofía, sobre todo en las ex-colonias europeas, es parte del proce- 
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so de la “descolonización mental” de los pueblos indígenas. Una de 
las estrategias de las y los misioneros/as católicos/as y protestantes 
ha sido —y sigue siendo para muchos nuevos movimientos religio- 
sos— la “occidentalización” de las culturas autóctonas, mediante el 
sistema educativo, la imposición de un idioma occidental, la vesti- 
menta y las instituciones (desde el matrimonio hasta la Constitu- 
ción Política del Estado). Esta “occidentalización” conlleva un pro- 


ceso de alienación cultural y religiosa por un lado, y el estableci-- 


miento de una alianza o hasta identificación entre cristianismo y 
Occidente cuyos frutos podemos apreciar hoy día con mucha pena 
en el supuesto “enfrentamiento de las civilizaciones” (Clash of Civi- 
lizations), pero percibido como guerra de dos religiones (cristianis- 
mo e Islam).18 

Muchas de las y muchos de los protagonistas de una “teo- 
logía andina” tenían que someterse a este proceso de “occidentaliza- 
ción mental”, y en prácticamente todos los seminarios teológicos (ca- 
tólicos y protestantes) en todo el mundo, se sigue practicando la “cir- 
cuncisión helénica”1, es decir: una formación a la medida de los pa- 
rámetros de la filosofía y teología occidentales. Para pastores y sacer- 
dotes, teólogas y teólogos, la academicidad occidental (expresada en 
“títulos” y “disertaciones”) sigue siendo el precio que hay que pagar 
para poder participar activamente en el quehacer teológico “serio”. 

Los retos para una “teología andina” son entonces múlti- 
ples, desde la deconstrucción de conceptos hasta la indigenización 
de los currículos, desde el uso del idioma autóctono hasta la orali- 
dad de las fuentes, desde la colectividad del sujeto hasta la “desmas- 
culinización” de los contenidos teológicos. Parece que las y los pro- 
tagonistas de esta empresa no son aún concientes de la envergadura 
y de la profundidad de lo que se suele llamar —a veces de manera de- 
masiadamente ligera— “indigenización” de la teología cristiana. 

En el caso de la teología andina, no tenemos que ver so- 
lamente con una “inculturación” o “intertransculturación” de la 
fe y teología, sino de una verdadera “inreligionización”2 de las 
mismas. Aunque la gran mayoría de las andinas y los andinos se 
auto-declaran —sin hesitación ninguna— como “cristianas/os”, la 
teología andina se ve ante el reto de un verdadero diálogo entre 
sistemas religiosos diferentes, un diálogo interreligioso que cier- 


280 | JOSEF ESTERMANN 


tamente tiene otros matices que en Asia o África?!. La “indigeni- 
zación” de la Virgen María en la Pachamama y la “andinización” 
de la Virgen María en la Pachamama representan mucho más que 
una simple transposición o yuxtaposición; son el fruto de una 
simbiosis creativa y a la vez crítica entre dos universos religiosos, 
en los que convergen los “lugares” (topoi) de la Virgen María y de 
la Pachamama.2 
Hay promotores/as de una “teología andina autóctona” (a 
la manera de la “teología india india”) que conciben el proceso de 
“desoccidentalización” como proceso de “desevangelización” o inclu- 
sive de “descristianización”.2> Una de las características de la sabiduría 
y cosmovisión andina es la inclusividad; todo tipo de dicotomías y ex- 
clusividades (“o bien el uno o bien el otro”) les es ajeno. Por lo tanto, 
el proceso de “deshelenización” y “desoccidentalización” nunca es Un 
proceso de exclusión, sino de un diálogo intercultural crítico y cons- 
tructivo. Lo “occidental” no es la suma de todos los males, al modo de 
como ha sido y sigue siendo juzgado lo “andino” por los extirpadores 
de la idolatría. La satanización de una cultura o religión no pertene- 
ce a los parámetros del universo cultural y religioso andino, sino re- 
fleja un grado de intelectualidad enajenada e ideologizada, sea por 
parte de los llamados “pachamámicos” o “indianistas”, sea por parte 
de ciertas iglesias fundamentalistas occidentocéntricas o norteameri- 
canocéntricas.2 . 
El problema de la “deconstrucción” andina de la teología 
consiste en la simultaneidad de dos procesos dialécticos y críticos: la 
“exculturación” de la teología dominante en nuestras casas de estu- 
dio, iglesias y comunidades, es decir: el proceso de “desheleniza- 
ción” de conceptos, contenidos, ministerios, instituciones, currícu- 
los, métodos, terminología etc., por un lado, y la construcción de 
una teología indígena propia, desde los parámetros intrínsecos a las 
culturas y cosmovisiones andinas, por otra parte. El proceso decom- 
positor va de la mano con el proceso constructivo, y esto en una ar- 
ticulación dialéctica crítica que es el mismo desafío de cualquier 
diálogo intercultural verdadero.?25 
Una teología andina seria y auténtica tiene que enten- 
derse entonces como el proceso y fruto de un diálogo intercultu- 
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ral que implica mucho más que costumbres, rituales, idiomas 
terminología (es relativamente fácil reemplazar la palabra es a 
la “Dios” por Apu o Achachila). Se trata más bien de un leo en 
que se contextualiza todo código cultural de lo religioso, provenga 
de Occidente o de los Andes; eso quiere decir que una teolo ía de 
dina to cualquier teología contextual) es al mismo Hen u A 
a de la supuesta universalidad de la lb, DEE 
e A oca a Justamente por este mismo hecho se reve- 
En otras palabras: cada teología indígena o contextual 
cuestiona la universalidad de una cierta teología (descontextual; 
da, supra-cultural y absoluta), tenga o no una historia larga e 
apoyo institucional fuerte. En el “espejo” de una teología dia ] 
. teología académica dominante se revela como cultural e noti 
o os , es decir: como “teología occidental” o “teología 
E Este proceso llevará entonces a la “liberación de la teolo- 
gía" mE de su autodeclarada globalidad y universalidad, de su reivin- 
dicación supra-temporal y supra-cultural, de su pues absolut 
Za y, por lo tanto, de su idolatrización como Un sustituto de lo Ab. 
soluto mismo. Y esta “liberación de la teología” hace hincapié e la 
contextualidad implícita, pero negada, de la teología ol z 4 
siderada “clásica” por algunos, o “canónica” por otros: contien ee 
fuerte carga “cultural? y “civilizatoria” de Occidente en es tal de 
las filosofías griegas y el derecho romano. a 


3. Algunos campos de “deconstrucción intercultural” 


A. manera de diseñar la tarea que tiene una teología andi- 
na seria por delante, voy a mencionar brevemente algunos campo 
que requieren de una “deconstrucción intercultural”, es Ad 
proceso crítico de descomposición y reconstrucción, aus de dn 

hermenéutica diatópica” entre las dos principales culturas invo] E 
cradas, la occidental dominante y la andina.?7 pre 
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3.1 Teísmo versus panenteísmo o animismo 


Las teologías cristiana y judía surgieron prácticamente co- 
mo instrumento para defender la “personalidad” y unicidad de 
Dios, frente al panteón griego y romano, al politeísmo de Medio 
Oriente, al animismo céltico y germánico, y más tarde a los supues- 
tos “paganismos” del Nuevo Mundo. La concepción teísta de las re- 
ligiones monoteístas de lo “divino” ha sido considerada en varias 
ocasiones como una de las causas para su exclusivismo y la propen- 
sión virtual y real a la violencia interreligiosa, a fin de defender esta 
“condición exclusiva.28 : 

Muchas de las concepciones teológicas que sostienen al 

teísmo cristiano (no hablamos en esta ocasión del teísmo judío ni 
del teísmo musulmán) no son genuinamente bíblicas, sino que pro- 
vienen de una reflexión teológica posterior, sobre la base de la filo- 
sofía helenística coetánea. La “personalidad” de Dios, por ejemplo, 
surge como contra-concepción al fatum ciego griego, a la abstrac- 
ción de “fuerzas y poderes” sobrenaturales, a la sacralización y divi- 
nización del mundo y de imperios políticos (en especial el Imperio 
Romano). En este sentido, el teísmo judeo-cristiano venía desarro- 
llándose como crítica de las religiones y teologías políticas de la épo- 
ca que pretendieron reivindicar lo divino para fines de poder y de 
opresión de los seres humanos. : 

La “trascendencia” absoluta de Dios —una concepción 
poco bíblica resultaba ser un arma poderosa contra los intentos 
“paganos” de sacralizar el mundo creado y de establecer “teocra- 
cias” políticas. El teísmo teológico de los primeros siglos fomenta- 
ba —sin querer queriendo— la secularización radical, la “desmistifi- 
cación” del mundo (Rodolfo Bultmann), la “profanización” de la 
naturaleza y del campo socio-político, y al final inclusive la instru- 
mentalización del ser humano. El teísmo cristiano se desarrollaba 
paralelamente con un fuerte dualismo teológico y antropológico; 
el abismo entre Dios y el mundo, entre espíritu y materia, entre lo 
sagrado y lo profano, lo religioso y lo mundano se iba agravando 
cada vez más. 

Sin embargo, no se trata de una concepción genuinamen- 
te bíblica semita, sino de una concepción surgida del impacto de la 
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filosofía (neo-) platónica y estoica sobre la nueva fe y teología. El 
Reino de Dios fue interpretado a la manera del “cielo de las ideas” 
platónico, la salvación como iluminación y escape gnósticos, la en- 
carnación como “racionalización” (en el sentido del logos estoico y 
neoplatónico) del mundo, y el compromiso evangélico como “espi- 
ritualización” del ser humano. Se produjo una interiorización de la 
fe, una espiritualización de la acción, y una desmundialización de la 


salvación (el “trasmundo” platónico-cristiano), muy al contrario de : 


la corporalidad, materialidad, politicidad y terrenalidad del proyec- 
to del Reino promovido y practicado por Jesús de Nazaret. 

Una teología andina no es teísta (mono- o politeísta), si- 
no panenteísta?? o animista. Hay que advertir desde un principio 
que todas estas categorías (teísmo, animismo, panteísmo, panen- 
teísmo, deísmo) son el resultado de una cierta racionalidad “clasi- 
ficatoria” dominante en Occidente que resulta ser excluyente en su 
afán de encasillar fenómenos desconocidos. El llamado “animismo 
andino” no concuerda con los parámetros de las ciencias de la re- 
ligión, ni con las concepciones teológicas clásicas sobre lo que se 
entiende bajo esta etiqueta. Por lo tanto, no hay pocos teólogos 
(pero de hecho menos teólogas) que cuestionan la empresa de la 
“teología andina” como un proceso de “repaganización”, desde 
sectores de la derecha católica (inclusive la Congregación vaticana 
para la Doctrina de Fe) hasta círculos evangélicos y pentecostales 
fundamentalistas. 

La “deconstrucción” intercultural del teísmo cristiano oc- 
cidental lleva a una revalorización de concepciones andinas inclu- 
yentes que no parten de un abismo (khorismos) entre lo divino y lo 
humano, entre lo sagrado y lo profano, entre Cielo y Tierra, sino 
que conciben lo divino como parte de pacha, de la realidad y sus 
múltiples relaciones. Habrá que ver si tal postura puede llamarse 
“animista” o “panenteísta”, pero la respuesta dependerá siempre de 
un proceso bastante complejo de una hermenéutica diatópica. Me 

inclino a la concepción de un “panenteísmo” en el sentido de que lo 
divino forma parte de la realidad misma y está presente en todos sus 
aspectos, como garante y fuerza ordenadora del orden cósmico y sus 
articulaciones (chakanas). 
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3.2 Cosmocentrismo versus cristocentrismo 


Las diferentes teologías del pluralismo religioso —sobre 
todo en Asia y América Latina se han topado con el problema de 
la exclusividad del camino de la salvación en y por la figura de Je- 
sucristo. La dogmática cristológica se ha convertido en a 
insuperable en los múltiples diálogos interreligiosos emprendidos 
en las últimas décadas. Es una de las razones por las que tanto la 
“teología de la India” como la “teología india” están en las miras de 
los guardianes de la ortodoxia del Vaticano*!, pero también el teo- 
logías protestantes de diferente indole. Hay propuestas teológicas 
alternativas al exclusivismo cristológico que se plasman en la sen- 
tencia: “si Cristo es el problema, Jesús es la solución”. 

El dogma cristológico de Nicea (325) y Calcedon (451) a 
fleja una terminología y una cultura dominantemente ia 
concepciones de “naturaleza” (ousía), de consustancialidad” (ho- 
moousion to patri), “unión hipostática ( hypohisteme), persona ( pro- 
sopon), “Sustancia (hypóstasis) e “individuo” (ousía proté; eds 

individua) no son bíblicas ni pertenecientes al mundo cultural se- 
mita. Reflejan una onto-teología griega que se refiere a una metafí- 
sica de la “sustancialidad” e “individualidad”, más que a una teolo- 
la. lación y del amor. e 

a Ce abs cristologías (más en las iglesias ortodoxas 
que en las latinas y reformadas) que enfatizah el carácter cósmico de 
Cristo como pantokrator (Gobernador del Universo), como logos 
preexistente, como “Alpha y Omega”, es decir: como “todo en todo 

o Sustento de la relacionalidad cósmica última. Para la teología an- 
dina, tal vez no sea la cristología “desde abajo”, el recurso al Jesús 
histórico, la salida del exclusivismo cristológico en el diálogo inté- 
rreligioso, sino una cristología cósmica (semejante a la índica o hin- 


- dú del Cristo cosmo-tántrico) que insiste en el lugar (topos) especí- 


< ld ” « 1» a 
fico de Cristo como chakana entre lo de “arriba” y lo de “aquí”, en 


tre lo divino y lo humano.? al 

El “Cristo cósmico” andino, sin embargo, no es el panto- 
krator de la ortodoxia oriental, ni el verbum o logos preexistente. Se 
acerca más a las divinidades de los cerros (apus achachila) y de las 
transiciones entre alax/hanaq y aka/kay pacha (rayos, arco iris, nu- 
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bes). Se trata de la chakana universal que garantiza el equilibrio y la 
armonía cósmicos, y la inclusividad de lo divino y humano favore- 
ce este lugar y esta función. 

Una deconstrucción cristológica intercultural no sólo tie- 
ne como tarea la deshelenización en la formulación clásica del dog- 
ma cristológico, sino también una andinización de la cristología a 
partir de las “cristofanías” y los principios de la filosofía andina. En 
«vez de subrayar las características de “personalidad”, “naturaleza” y 
“divinidad”, habrá que resaltar los aspectos de “relacionalidad”, 
“puente cósmico” y “misterio pachasófico”. 


3.3 Teología denominacional versus (marcro-) ecuménica 


La confesionalidad (o denominacionalidad) de la teología cristiana 
clásica =por lo menos desde el siglo XVII) no sólo refleja el skan- 
dalón de la división de la iglesia y fe cristianas y de su reflexión co- 
rrespondiente, sino que se ha exportado y transculturado desde una 
perspectiva eminentemente europea a ámbitos culturales no-occi- 
dentales. Prácticamente ninguna de las iglesias y denominaciones 
existentes en la China, en la India, en América Latina y en África tie- 
nen sus orígenes en estos continentes, sino son el producto de es- 
cisiones y disputas teológicas ajenas. Las colonias europeas han he- 
redado, junto con la occidentalización cultural y civilizatoria, las co- 
rrientes filosóficas de moda y las divisiones religiosas y eclesiales vi- 
gentes. Este “producto de exportación” ha tenido un impacto tan 
fuerte en contextos no-europeos, que —por ejemplo— hasta hoy día, 
el gobierno chino reconoce las dos denominaciones cristianas (ca- 
tólica y protestante) como dos “religiones”, lado a lado con el Islam, 
el judaísmo y budismo. 

-. En el caso del mundo andino, los pueblos originarios han sufri- 
do diferentes olas de “evangelización” y “campañas de extirpación 
de idolatrías”, al compás de la llegada de iglesias y movimientos re- 
ligiosos a sus comunidades. Cada una de ellas tenía y sigue tenien- 
do su propio punto de visto frente a lo “andino” y las prácticas reli- 
glosas autóctonas. La historia ha sido una secuencia brutal de cam- 
bios y sacudidas, desde la “extirpación de idolatrías” a un reconoci- 
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miento tácito de las prácticas ancestrales, inclusive a una incorpora- 
ción de la religiosidad autóctona a la fe cristiana, y de ahí a veces de 
vuelta a una “satanización” de los rituales andinos y una condena de. 
la supuesta “repaganización” del mundo cristiano. 
Una teología andina que merece este título tiene que desarrollar- 
se como teología “ecuménica”, como teología de esta “casa común” 
que es la imagen y el símbolo de la convivencia y complementarie- 
dad de religiones, costumbres, rituales y creencias en el mundo an- 
dino. Si bien es cierto que cada una de las iglesias de procedencia 


. cristiana tiene su propio enfoque de la “culturalidad” en general y de 


lo “andino” en especial, esta misma cultura andina y su religiosidad 
no es ni católica, ni luterana o pentecostal, sino sui generis, más allá 
de fronteras y distinciones confesionales. | 

La deconstrucción intercultural de la teología occidental es a la 
vez una crítica —desde la inclusividad y complementariedad andi- 
nas— de su carácter denominacional y excluyente, sin uniformizar 
por ello la diversidad y pluralidad de enfoques teológicos. La inclu- 
sividad andina permite desarrollar una teología del diálogo interre- 
ligioso que no suprime las diferencias, sino que las incluye como 
los colores del arco iris. Por lo tanto, se entiende que no existirá una 
sola teología andina canónica y ortodoxa, sino un sinnúmero de 
enfoques teológicos que se fecundan mutuamente, en respeto y 
abertura. 


3.4 Escrituralidad versus oralidad 


El cristianismo —junto al judaísmo e Islam- es considéra- 
do una “religión de escritura”. Si bien es cierto que el eje de la reve- 
lación divina no es un “libro” (como en el Islam), sino una persona 
(Jesucristo), la teología cristiana clásica es una reflexión basada en 
textos (Biblia y tradición), en el “Verbo”, en la logicidad de la crea- 
ción, en la palabra. Este “verbocentrismo” se agravó aún con la Re- 
forma, llevando, en el campo de batalla iconoclasta, el “iconocen- 
trismo” ortodoxo y latino al rincón idolátrico, 

_La escrituralidad de la religión cristiana ha sido una de las 
razones por las que la evangelización se desarrollaba de la mano con 
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la “culturización” y “civilización” de los pueblos a la medida de Oc- 
cidente. La Sagrada Escritura y los documentos teológicos y litúrgi- 
cos posteriores han servido de Biblia pauperum y base para la alfa- 
betización y educación de generaciones de indígenas. 

Podemos decir que los esfuerzos de alfabetización — en el 
sentido de la lecto-escritura— no sólo acompañaron los esfuerzos 
de evangelización y “extirpación de idolatrías”, sino que tenían co- 
mo propósito reemplazar una religiosidad centrada en la oralidad 
y en la lectura del “libro” de la naturaleza y del cosmos. Para algu- 
nas iglesias y denominaciones, la lectura (centrada en la escritura- 
lidad de la palabra) es la conditio sine qua non de la fe, de tal forma 
que el “libro” se convierte en fetiche de los pueblos originarios. Pa- 
ra Atahualpa, la Biblia no tenía este valor, sino que era un instru- 
mento de la escucha, no de la lectura; pero como sabemos, esta 
concepción auditiva y oral le costaba la vida y llevó a la Conquista 
brutal de los pueblos originarios de Abya Yala, tildándoles de “bru- 
tos” y “paganos”.35 

La filosofía occidental dominante que secundaba a la teo- 
logía patrística y medieval en su afán de absolutizar la escrituralidad 
de la revelación divina, es en el fondo una “logo-logía”, un razona- 
miento de la palabra escrita, una filosofía “rumiante” en el sentido 
de una “interpretación de la interpretación de textos”. Y la teología 
correspondiente se ha convertido también en “teología rumiante”, 
distanciándose cada vez del contexto cultural y del mundo socio- 
político como verdaderos loci theologici y epifanías de lo divino. La 
Teología de la Liberación latinoamericana ha retomado este desafío 
de la “escucha” y de la oralidad fundamental de la teología, dirigien- 
do una de las dos orejas al pueblo y sus preocupaciones. 

Una deconstrucción intercultural de la escrituralidad y del 
verbocentrismo de la teología occidental dominante tiene que pasar 
por el “Feuerbach” (literalmente: “riachuelo de fuego”) de la crítica 
de la palabra escrita como fetiche e ídolo, para abrirse a otros tipos 
de expresión y manifestación de lo divino. 

- La teología andina es, en primer lugar, un relato oral sobre 
las experiencias de lo sagrado y divino, hechas por generaciones de 
personas, en quechua y aimara, uru y pukina, en donde el cielo abier- 


to y la tierra fecunda son el “libro” del mundo que se puede leer, tal 
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como los occidentales suelen leer textos escritos. Recién en segundo 
lugar —como concesión a la presión gráfica de Occidente esta teolo- 
gía se plasma en textos, en ensayos, tratados y monografías, en him- 
narios y cancioneros, en antologías y enciclopedias. Pero una teología 
andina siempre tiene que recordar, que lo “escrito” se refiere a lo “di- 
cho”, y este a su vez a un “decir” (narrar, contar) vivo y fecundo. 

% 


3.5 Androcentrismo versus complementariedad sexuada 


La teología feminista de los últimos treinta años ha pues- 
to de manifiesto el enraizamiento fuerte de la teología cristiana oc- 
cidental y de las mismas fuentes epistemológicas (Sagrada Escritu- 
ra, magisterio, tradición eclesial) en el patriarcado. Más allá de esto, 
una teología sensible a la perspectiva degénero (womanist theology; 
teología mujerista, teología gay; teología de una masculinidad alter- 
nativa etc.) se ha dedicado a la revelación del carácter androcéntri- 
co de las concepciones teológicas y del paradigma filosófico que las 
sostiene. Se trata de una crítica que va mucho más lejos de lo que 
pretende la crítica feminista de primera hora, que se fija en la es- 
tructura patriarcal de las iglesias y la discriminación de la mujer en 
los ámbitos eclesiales. : 

“El androcentrismo teológico no es una casualidad y pecu- 
liaridad del cristianismo, sino se inserta en una larga historia de la 
apropiación masculina de lo religioso, desde los remotos tiempos de 
la Biblia Hebrea, pasando por el “machismo” paulino y el patriarca- 
lismo de los Padres de la Iglesia (evidentemente no hay Madres de 
la Iglesia, salvo algunas monjas de épocas posteriores)”, hasta llegar 
al sexismo teológico del Islam fundamentalista. No sólo lo divino 

(el “cielo”), sino también su representación mundana (la tierra ) 
son esencialmente masculinos y obedecen hasta hoy día a una socie- 
dad feudal y teocrática. Por otro lado, la jerarquía masculina tanto 
en la iglesia católica como en las iglesias protestantes, en el judaís- 
mo como en el Islam- tiene un miedo arquetípico y hasta neuróti- 
co a lo femenino y las diosas.% 

En el caso andino, el elemento femenino está presente en 
todos los niveles y aspectos, aunque no se debe tampoco idealizar la 
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situación. Existe también un “machismo andino”, sea por influencia 
de la Colonia, sea como herencia de culturas patriarcales pre-hispá- 
nicas. La complementariedad entre lo femenino y lo masculino no 
compete solamente al mundo humano, sino a todos los fenómenos 
de la naturaleza y del Cosmos, y por tanto también a lo religioso y 
«sagrado. Para las andinas y los andinos, Dios reúne en sí aspectos fe- 
meninos y masculinos, y Jesús tiene su “pareja” la Pachamama. La 
complementariedad sexuada es uno de los rasgos más destacados de 
la cosmovisión andina.39 : 

Una deconstrucción intercultural del androcentrismo 
teológico vigente es, por un lado, una crítica muy profunda de los 
fundamentos teológicos del patriarcalismo dominante en las igle- 
sias, prácticas religiosas y teologías provenientes de Occidente, y por 
otro lado una reivindicación radical de lo femenino en la teología, 


- práctica religiosa y eclesial. Para la teología andina, esto significa un 


enfoque de complementariedad en términos de polaridades Sexua- 
das en las concepciones teológicas. En este caso, la “liberación de la 
teología” consiste en el abandono de la arrogancia masculina de ad- 
ministrar racional y ritualmente lo religioso, mientras que las mu- 
jeres lo ponen en práctica. 


3.6 Academicidad versus pluralismo metódico 


En Occidente, el quehacer teológico ha adquirido una for- 
ma canónica en la Academia y las facultades teológicas como luga- 
res predilectos de su ejercicio. El método teológico dominante obe- 
dece a un código celosamente vigilado por el mundo académico y 
Puesto en práctica por las diferentes iglesias, cuando les toca diseñar 
la formación de sus líderes, ministros y especialistas rituales. Este 
método sigue a grandes rasgos el canon de la ciencia occidental, con 
la sub-división en ramas o disciplinas (nomen est omen: mediante el 
método uno puede “disciplinar”). En particular, el ejercicio acadé- 
mico de la teología somete -como acabo de explicar- a sus alumnas 
y alumnos a una “circuncisión mental”, a un lavado de cerebro occi- 
dental y a una indoctrinación inconsciente androcéntrica, : 

A lo largo de la historia de la teología occidental, se han 
dado también casos de una teología alternativa, llamada “apofáti- 
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ca”40, “negativa”, “mística” e inclusive “narrativa”. La O 
dominante de la teología académica, sin embargo, es una racionali- 
dad masculina y logocéntrica, además de apoyarse en E 
de la escrituralidad. La teología “apofática” peta Menciohar sólo 
un ejemplo— ha quedado en la margen de la vida e sa 
encerrada en los conventos y círculos heréticos, al igual que ñ eo 
logías femeninas” de algunas pocas mujeres revolucionarias. e 
En el caso de la teología andina, se trata de una teología 
cuyo sujeto primordial es el pueblo mismo, sus Cuentos, De 
inconsciente colectivo, sus creencias y rituales, sus prácticas ps s4 
licas y sus devociones. La conceptualización de todos estos e ss E 
tos es un segundo paso, y la reflexión sistemática es un tercer le ES 
Por lo tanto, hay que replantear tanto el sujeto, el lugar daa E 
todo de la teología andina. En cuanto al método, E ade se 
tar que ya no es la filosofía en su acepción occidental, Le oe A 
gía o politología que sirven de marco conceptual y analí ES p de 
quehacer teológico, sino una sinopsis multidisciplinaria en la q 


antropología e historiografía juegan un papel protagónico. 


4. Conclusión: el gran dilema 


- Lo anteriormente expuesto revela un gran dilema: al ex- 
poner los desafíos de la teología andina, aún desde una perspectiva 
intercultural, nos hemos servido de una terminología y un Rear 
mentario eminentemente occidental. La teología occidental (al a 
que la filosofía) ha desarrollado en sus prácticamente veinte sig, a 
una terminología tan sofisticada y técnica, que ni el e s 
ferviente de una teología indígena no-occidental se puede a EE 
del todo de esta “contaminación” terminológica y conceptu l 7 
construcción de la teología andina se hace en base a dos o 
la sabiduría y práctica religiosa de los pueblos andinos, y la histori 
y tradición milenaria de la teología cristiana occidental, A 

Se trata entonces de un “sincretismo teológico” no pd 
distinto al que se viene practicando desde los primeros 70 sólo 
que uno de los referentes ya no es el mundo cultural y ei a 
corromano, y que el otro referente no es un mensaje evan gé ico “pu 
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ro”, sino el resultado de un esfuerzo analítico y reflexivo de muchos 
siglos y con muchas sobreposiciones conceptuales. La elaboración 
de una “teología andina” (como de cualquier teología indígena y no- 
occidental) tiene que ver con este proceso complejo de «“sincretiza- 
ción” terminológica, conceptual y metodológica que se puede resu- 
mir en lo que pretende ser la “hermenéutica diatópica”. 

No hay escape de este dilema, sino una transición por es- 
ta senda escarpada que contiene muchas “inconsistencias” e impu- 
rezas paradigmáticas, pero que concuerda en eso con la convicción 
de la sabiduría andina de que el ideal de la “consistencia” y pureza 
es un ideal de la muerte y no de la vida. Una teología andina, con el 
uso multifacético y diverso de terminologías occidento-andinas (en 
vez de “teología” se podría hablar de “apusofía” o “achachilsofía”)*2 
de formas literarias muy diversas, de intentos fragmentarios y dé 
planteamientos novedosos, necesariamente caerá (para los códigos 
occidentales) en inconsistencias e incoherencias. 

] La consistencia y coherencia deben ser los criterios de la 

bondad” y calidad de una cierta teología, sino más bien la medida 
en la que contribuye o no a más vida, más inclusión, más justicia y 
solidaridad. Por lo tanto, la teología andina siempre tendrá un as- 
pecto praxológico, un enfoque de compromiso, un acto de solidari- 
dad con sus sujetos acallados, marginados y despreciados. Se inser- 
ta fundamentalmente en un proceso histórico de.la reivindicación 
de la dignidad y los derechos de los pueblos originarios de esta par- 
te del mundo que se suele llamar el “andino”. 


Notas: 


1  Lacontextualización de teologías no-cristianas es prácticamente ausente, con 
pocas excepciones en el mundo judío e islámico. Podría tener que ver con el 
- hecho de que el cristianismo es una religión extremadamente “contextual” 
por su carácter histórico-contingente de la Encarnación. 
2 El helenismo o período helenístico comprende la época histórica entre la 
muerte de Alejandro Magno (323 a.C.) y la de Cleópatra y Marco Antonio tras 
su derrota en la batalla de Accio (30 d.C.). El rico legado helenístico, sin em- 
bargo, trasciende estos límites temporales para dejar su fuerte impronta en el 
mundo romano. Y con la fusión de estas dos grandes corrientes surge lo que 

. se conoce como cultura clásica, fundamento de la Civilización occidental. 


292 | JOSEF ESTERMANN 


La terminología cristiana clásica de “Antiguo testamento” (AT) y “Nuevo Tes- 
tamento” (N'T) es sumamente discriminatoria respecto al mundo judío. Por 
lo tanto, se suele hablar del “Primer Testamento” (PT) o la “Biblia Hebrea” y 
del “Segundo Testamento” (ST). 
A principios del siglo 1 a.C. tiene lugar la diáspora helenística, vale decir, la 
dispersión del pueblo judío a través del mundo alejandrino. A partir de en- 
tonces, gran parte de los judíos comenzaron a usar el griego para entenderse 
éntre ellos y también en las sinagogas. De este modo, comenzó a hacerse dis- 
tinción entre los “judíos helenísticos” (o helenizados) y los “hebreos” (o ju- 
daizantes), que fueron aquellos que se opusieron y resistieron a la influencia 
griega. Es así como el término “helenístico” pasó a designar a grupos huma- 
nos que, aunque no tuvieran sangre griega, seguían y adoptaban la cultura y 
la lengua griegas. De entre los judíos helenizados más destacados, se puede 
mencionarse al filósofo Filón de Alejandría y al historiador Flavio Josefa, pe- 
ro también a San Pablo. 
San Pablo parte —-en su marco filosófico conceptual— de un helenismo judío 
en el que había una posición que enfatizaba el dualismo antropológico y me- 
tafísico (entre carne y espíritu, mundo y Dios), como también la explicación 
de la Encarnación en términos del logos enajenado. . 
Debido a la suerte de las obras aristotélicas que recién fueron editadas en 
el siglo 1 a.C. y la poca acogida por los “judíos helenísticos”, Aristóteles no 
impactó prácticamente en nada la elaboración de la teología cristiana de 
los primeros siglos. Una de las razones también era que Estratón, el repre- 
sentante más destacado de la Escuela Peripatética, defendió una suerte de 
ateísmo. Recién en la Edad Media, Aristóteles fue redescubierto —a través 
de Persia y los árabes- y aplicado para fines teológicos. La época patrística 
(siglos 1 — VII d.C. estaba bajo el influjo del (neo-) platonismo y las escue- 
las estoicas. : , Ñ 
Es bien conocida la polémica en el Concilio de Nicea (325) sobre una letra de 
la fórmula griega cristológica: entre homoousios (“consustancial”) y homoiou- 
sios (“parecido”). O la aceptación o el rechazó del filioque, referente al Espíri- 
tu Santo, en el Concilio de Calcedonia (481) que iba a ser más tarde un. mo- 
tivo para el cisma entre la iglesia latina y la iglesia ortodoxa. 
El “matrimonio conceptual” entre el semitismo bíblico y el helenismo filosó- 
fico ha dado muchos frutos, tanto para la civilización occidental como para la 
teología cristiana. Ha sido uno de los “sincretismos” intelectuales más destaca- 
dos de la humanidad, con la consecuencia de formar la base paradigmática de 
la modernidad occidental y de las modernidades “exportadas” al mundo colo- 
nizado. Sin embargo, siempre había personas que advirtieron de las “inconsis- 
tencias” fundamentales entre el espíritu semítico de la Biblia y la sabiduría he- 
lenística de los filósofos clásicos (ante todo Platón y Aristóteles). En 1277, hu- 
bo una condenación por el obispo de París de unas 270 sentencias (entre otras 
cuatro de Santo Tomás), que tenían que ver con la herencia platónica-aristo- 
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télica y árabe (musulmán) 

, sobre tod: E Í ino”. 
a a en la forma del “averroísmo latino”, 
a diferenciar ciertamente entre diferentes corrientes de la Reforma. El 
punto de referencia no-bíblico de la gran mayoría de los teólogos reformistas 


gante italiano Amerigo Vespucci, de eternizarse, 
Véase: Estermann 1994. 
Para una síntesis de las te Í 
ologías contextuales en Améri ina, Áfri 
. ca i 
y Oceanía, véase: Estermann 2003b. A 
Para una bibliografía bastante amplia, consulte: www.iseatbolivia.org/teolo- 
-s andina/bibliografía de referencia (en especial 2.2 y 2,3) men 
o o nd a fondo de lo “andino”, consulte: Estermann 2006b 
o “teología india india” para una teología ind; istian 
é 4 ogía indígena no-cristiana fu 
acuñada en el Primer Encuentro Tall j j pe 
1 er Latinoamericano en Méxi 
y retomado por Eleazar López. (véase: pe Ro 
: se: LÓ; á ; 
aia pez Hernández 1996; consulte tam- 
La Y » A . . 
Pe eel (como proceso histórico) e interculturación 
'o de intercambio) suele llamarse “inter-+ ció 
, ) -transculturación” que re- 
fleja la complejidad de las relaciones entre Pueblos, culturas, etnias y ra 


kar 1997, 46. 


Par ¡ j 
o Huntington quien planteó la teoría del “choque de las civili- 
nes” (Huntington 1997), anotó en un trabajo anterior: “hay conflicto 


lados se ve como un cho ue de civilizaciones En la revista For el n Affairs 


d A PE : ES 
ES : encon hebraica en el concilio de Jerusalén (He 15: 5ss.), la iglesia 
s E O una condición imprescindible (conditio sine gua non) 
para poder 2 plenamente cristiana/o, que es la “helenización” en un Primer 
momento, y la “occidentalización” ¡ 
ntelectual y cultural i 
eN ; J 6 y ral posteriormente. 
Mino proviene de Asia, en especial de la teología del pluralismo religio- 
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so hindú. La creciente conciencia en América Latina del pluralismo religioso 
justifica adaptar el concepto para este continente. 
Las religiones autóctonas de Abya Yala tienen una afinidad mucho mayor a la 
religión cristiana (en especial la católica) que las religiones politeístas y ateís- 
tas de Asia que tienen, además, una estructura mucho más nítida y una anti- 
gúedad mayor. j 
Lo mismo se podría decir de Jesucristo (Apu Taytayku) y los Apus/Achachilas, 
del Rayo (Illapa) y Santiago, y otras muchas convergencias. Véase: Vertovec 
1998.; Estermann 2003c. 
En el mundo aimara, se los conoce bajo el nombre de “pachamamismo”; su 
equivalente socio-político es el “indianismo” o “inkaísmo”. - 
Mientras que la iglesia católica y las iglesias protestantes históricas (metodis- 
ta, luterana, baptista, anglicana) se han abierto paulatinamente a una “andi- 
nización” de sus prácticas y teología, los nuevos movimientos religiosos 
(NMR) que mayoritarismente tienen sus raíces en Estados Unidos, mantie- 
nén una posición dura e irreconciliable frente a lo “andino”, pero al mismo 
tiempo una actitud muy abierta a la civilización y cultura occidentales, desde 
la vestimenta hasta las formas de evangelización. 
El concepto de “deconstrucción” proviene del post-estructuralismo y la filoso- 
fía postmoderna occidentales. Lo adapto a la filosofía y teología intercultural, 
en el sentido de la doble estrategia de cada diálogo intercultural: crítica de los 
monoculturalismos y centrismos culturales, por un lado, y la construcción de 
un inter como base para una universalidad sintética, resultado de múltiples 
diálogos o “polílogos”. Acerca del debate entre posmodernidad y filosofía in- 
tercultural, véase: Estermann 2006a: 28-50. 
Presto aquí esta expresión de Juan Luís Segundo (1975). 
Soy conciente de que no se puede hablar de una “cultura occidental” homo- 
génea, ni de una “cultura andina” única. Al entablar un diálogo intercultural 
en teología o filosofía, necesariamente hay que tomar “tipos ideales” (Idealty- 
pen) como puntos de referencia. Hablando de una “cultura occidental domi- 
nante”, soy conciente que en la historia de la teología y filosofía occidentales, 
existen muchas sub-culturas heterodoxas y disidentes. 


Cf. Perumalil 2004. 
No resulta fácil conceptuar la idea andina de “Dios” en categorías occidenta- 


les. Ciertamente no se trata de un deísmo porque la inmanencia divina es un 
supuesto indudable en los Andes. Pero es muy discutible si se trata de un teís- 
mo en el sentido de la afirmación de la “personalidad” de Dios; el concepto oc- 
cidental de “persona no se ha enraizado profundamente en el pensamiento 
andino, ni en la antropología, ni en la teología. Tampoco se trata de un pan- 
teísmo expreso que invalidaría el principio de la polaridad complementaria. 
Así que la concepción de un panenteísmo (todo está en Dios) que fue soste- 
nida por ejemplo por San Agustín, Juan Escoto Eriúgena y la mística cristia- 
na, se acerca más a la idea andina de “Dios”. 
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Para mayores informaciones acerca del concepto andino de pacha, consulte: 
Estermann 2006a: 155-158. 

Uno de los ejemplos más célebres es el proceso de amonestación y la prohibi- 
ción posterior de publicar y enseñar de Jacques Dupuis S]., eminente estudio- 
so de la India y profesor en la Universidad Gregoriana, por la Congregación 
para la Doctrina de la Fe, dirigida en ese entonces por Joseph Ratzinger. Tam- 
bién la “teología india” de América Latina ha sido observada en varias ocasio- 
nes, con unos interrogatorios a los representantes más destacados por una de- 
legación del Vaticano. 

Referente al concepto de chakana como theologoumenon andino, consulte: Es- 
termann 2003c.; Estermann 1995. ; 

Entre las excepciones, se puede mencionar las “iglesias africanas indepen- 
dientes” (African Independent Churches), los “Israelitas” o la “Asociación 
Evangélica de la Misión Israelita del Nuevo Pacto Universal” en el Perú. 

La presente publicación es el fruto de un esfuerzo “ecuménico” de abordar el 
tema de la “teología andina” desde diferentes ángulos teológicos y eclesiales, 
incluyendo enfoques católicos, metodistas, luteranos, baptistas e inclusive 
pentecostales. 

En el encuentro, que era más bien el prototipo de “desencuentro” entre los 
dos mundos, entre el conquistador Pizarro y el último Inka Atahualpa en Ca- 
jamarca, la prueba de fuego que puso en escena el padre Valverde consistía en 
la auto-revelación de la Biblia como “palabra de Dios”. Atahualpa, en la me- 
jor tradición auditiva de los Andes, agarró este libro, lo condujo a su oído, lo 
escuchó atentamente, y lo desechó, por no poder oír nada. El “analfabetismo” 
indígena (o la oralidad) ya era en el mismo principio de la evangelización el 
obstáculo fundamental para acceder a la “civilización” y la nueva fe religiosa; 
inclusive era un motivo para la sentencia de muerte y una justificación de la 
Conquista. 

Hago recordar aquí lo que el filósofo de origen judío, Emmanuel Lévinas, ex- 
puso al respeto, en su obra De otro modo que ser, o más allá de la esencia (Lé- 
vinas 1987). 

En la iglesia católica, tres mujeres han recibido el título de “Doctoras de la 


- Iglesia”: Teresa de Ávila, Catalina de Siena y Teresa de Lisieux, todas canoni- 


zadas. N 

Para la iglesia católica, el teólogo y psicoanalista Eugen Drewermann, ha ana- 
lizado este aspecto enfermizo de la masculinidad eclesial, en su obra Clérigos. 
Psicodrama de un Ideal (Drewermann 1995). 

Prefiero hablar de “sexuidad” y no de “sexualidad”, porque trasciende amplia- 
mente el ámbito humano y biológico. La “sexuidad” es una característica cós- 
mica que incluye lo sagrado y divino. 

La teología apofática o negativa, para evitar radicalmente el peligro de asimi- 
lación de la divinidad a la criatura, niega todo atributo a la divinidad y no se 
expresa al respecto más que en términos negativos: es entonces la via negatio- 
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42 


nis. Mientras, la teología catafática o afirmativa aplica categorías humanas a 
la divinidad, a través de la analogía (afirmación, negación y eminencia) El 
término “apofático” proviene del adjetivo griego apofatikós con el significado 
de “negativo” y el término “catafático” del adjetivo griego katafatikós con el 
significado de “afirmativo”. 
No me refiero en esta ocasión a la “teología feminista” de la segunda mitad del 
siglo XX, sino a las grandes místicas que han contribuido a la historia de la 
geología con un enfoque totalmente distinto al de las academias y de los pio: 
nunciamientos ex cathedra (Hildegarda de Bingen; Christine de Pizan; Eloí- 
sa; Juliana de Norwich, Catalina de Siena y Teresa de Ávila). e 

Delos términos quechua apu o aimara achachila (que son las divinidades tu- 
telares y a la vez los ancestros de un pueblo), y el término griego sophía (sa- 
biduría). En la obra Filosofía Andina: Sabiduría indígena para un mundo nue- 
vo (Estermann 2006a), adopto esta terminología alternativa. 
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¿Encuentro o divisoria 


de aguas? 


Teología andina y ecumenismo 


El surgimiento de teologías indígenas (las llamadas Teolo- 
gías Indias) en América Latina ha sido, desde el inicio, prioritaria- 
mente un asunto católico. En los cinco Encuentros-Talleres de la 
Teología India! que se han desarrollando hasta la fecha en el conti- 
nente Abya Yala, la presencia de representantes de iglesias protestan- 
tes y evangélicas ha sido muy escasa. Lo mismo se puede decir de los 
quince “Encuentros de Pastoral y Teología Andina entre Perú y Bo- 
livia”; la autora y los autores que hacen un análisis de estos encuen- 
tros, no mencionan el aspecto ecuménico y se limitan a decir que 
“en algunos Encuentros estuvieron presentes hermanos y hermanas 
de diferentes iglesias: evangélica, luterana, metodista, centros de for- 
mación ecuménicos” (IDEA 2006: 323). 

¿Cómo interpretar esta invisibilidad de representantes 
protestantes y evangélicos en la elaboración de una Teología Andi- 
na? ¿Es una realidad coyuntural que tiene que ver con la mayoría ca- 
tólica en los países andinos, o tiene trasfondo teológico, eclesiológi- 
co e incluso político? 
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1. Una realidad con muchos matices 


Durante mucho tiempo, la Teología de la Liberación lati- 
noamericana fue considerada predominantemente (para algunos 
sectores: exclusivamente) católica, hasta que diferentes trabajos rin- 
dieron cuenta del impacto trascendental de las teologías protestan- 
tes (y no sólo de Rubem Alves o José Miguez Bonino) en la elabora- 
ción y evolución de la Teología de la Liberación.? Lo mismo ocurre 
con las Teologías Indias, en general, y con la Teología Andina, en 
particular. De las y los 25 autoras/as de la obra Teología Andina: El 
tejido diverso de la fe indígena, editada por el ISEAT (Instituto Supe- 
rior Ecuménico Andino de Teología) como fruto de un Proyecto de 
Investigación3, 13 son declaradamente católicas/os, nueve protes- 
tantes o evangélicas/os, y los tres restantes no indican su afiliación 
denominacional. Entre los nueve representantes de iglesias no-cató- 
licas, hay miembros de las iglesias metodista, luterana, presbiteria- 
na, bautista, del Nazareno, adventista y pentecostal. 

Aunque hay esfuerzos por teólogas y teólogos protestantes 
en Ecuador, Perú y Chile de contribuir decididamente a la elabora- 
ción de teologías indígenas, la mayor participación y el compromi- 
so más destacado en este campo proviene de Bolivia. En un primer 
momento, su misión (sobre todo en ámbitos rurales) tenía como 
objetivo “integrar a los indígenas a la civilización” (Riviére 1995: 
passim), es decir al paradigma civilizatorio occidental, de preferen- 
cia norteamericano. Como muchas de las iglesias protestantes y 
evangélicas presentes en Bolivia provenían de Norteamérica, el mo- 
delo civilizatorio que conllevaba su misión, tenía matices norteame- 
ricanos. 

Para la mayoría de las iglesias protestantes y evangélicas, 
lo “andino” ha sido identificado con un catolicismo sincrético popu- 
lar que en algunos casos fue juzgado de 'neopagano, de “impuro” y 
“heterodoxo” y en otros casos abiertamente de “diabólico; “anticris- 
tiano' e idolátrico. No se puede negar que esta imagen del catolicis- 
mo andino también tiene que ver con el rol privilegiado de la igle- 
sia católica en los países andinos y su pacto con el poder político. 
Sin embargo, ha sido la apertura de la iglesia católica a las culturas 
autóctonas (el proceso de “inculturación”) y una revaloración de lo 
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“sincrético” por teólogos católicos, lo que causó un distanciamiento 
de lo andino por parte de algunas iglesias protestantes y, sobre todo, 
evangelicales!. 

A partir de los años ochenta del siglo pasado, se ha nota- 
do un acercamiento de algunas iglesias protestantes históricas y 
sug teólogas/os al mundo religioso andino. El caso más destacado 
es la Iglesia Evangélica Metodista en Bolivia (IEMB) que tomó muy 
temprano una decisión de “indigenizarse, es decir: en el contexto 
concreto del Altiplano boliviano, de “aimarizarse”. Eso repercutió en 
estudios teológicos “inculturados, por parte de eminentes estudio- 
sas y estudiosos metodistas aimaras, como el caso de Carlos Inti- 
pampa, con su tesis doctoral Opresión y Aculturación: La evangeli- 
zación de los aimaras5, o de Vicenta Mamani, una de las pocas mu- 
jeres aimaras que escribió dos textos sobre el campo religioso 
(Identidad y espiritualidad de la mujer aimara y Ritos espirituales y 
prácticas comunitarias del aimara)s. Para la tradición luterana, hay 
que mencionar a Humberto Ramos y su publicación Hacia una 
teología aymara.” , 

Como señala Abraham Colque en su contribución El ca- 
minar hacia las teologías andinas, en la mencionada publicación, 
también en “las iglesias pentecostales andinas hay un proceso de 
personas andinas que han optado por una manera nueva y diferen? 
te de vivir tanto su identidad andina como su identidad cristiana,, 
aunque valorando más la última” (Colque 2006: 124). Si bien 'es 
cierto que son intentos incipientes de reflexionar la fe pentecostal o 
incluso neopentecostal en clave andina, se trata de signos de un “des- 
congelamiento ideológico que ha dominado por mucho HEmpo ES 
posturas tanto católicas como Peas : 


2. La Teología Andina como divisoria de aguas 


Lo que ocurre en la actualidad con las teologías indígenas 
en América Latina, y en particular en el ámbito andino, es un pro- 
ceso de polarización dentro de las mismas iglesias, tanto católica co- 
mo protestantes. La cuestión de la “andinización” de teología y pas- 
toral no es un asunto exclusivo de ciertas iglesias, sino que interpe- 
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la e incomoda prácticamente a todas las iglesias, de manera diferen- 
te y de intensidad distinta. Por cierto que existen iglesias (sobre to- 
do de orientación neopentecostal) que rechazan tajantemente cual- 
quier intento de “andinización” como obra del mismo diablo y de 
una maniobra muy astuta de la jerarquía católica. Sin embargo, des- 
de los mismos miembros —que en su mayoría tienen raíces andinas— 
se cuestiona cada vez más el marco occidental-norteamericano de la 
teología y práctica pastoral de las iglesias. 
Se puede distinguir dos posiciones claramente opuestas: 


(a) La fe y la teología cristianas tienen que “andinizarse” como un 
momento intrínseco de la Encarnación del Verbo en las cultu- 
ras andinas. 


(b) La fe y la teología cristianas son incompatibles con las culturas 
andinas, por lo que no es solamente imposible su “andiniza- 
ción, sino indeseable. de 


Mi tesis dice entonces que la divisoria de aguas entre la 
posición (a) que afirma el desafío de una “andinización' de la fe y 
teología, por un lado, y aquella (b) que rechaza tajantemente seme- 
Jante empresa, no se halla entre diferentes denominaciones, sino 
que puede ser localizada dentro de una misma tradición eclesial y 
denominacional. Con otras palabras: dentro de una misma iglesia 
-sea la católica, metodista, luterana o una pentecostal_ se puede ob- 
servar al mismo tiempo corrientes abiertas a una inserción cultural 
y religiosa de la fe cristiana al universo simbólico andino (a) y sec- 
tores y posturas que rechazan y cuestionan cualquier intento de an- 
dinización' de la fe (b). 


2.1 El caso de la iglesia católica 


En el caso de la iglesia católica, todo el movimiento de la 
elaboración y desarrollo de una Teología India, por parte de sacer- 
dotes, laicos/as, agentes pastorales y teólogos/as, choca con la amo- 
nestación doctrinal del Vaticano de que tal empresa podría llevar a 
un “sincretismo teológico” intolerable o incluso a un recrudecinien- 
to del paganismo” naturalista.> En su última intervención en la Uni- 
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versidad de Ratisbona (Regensburg) en Alemania, el papa Benedic- 
to XVI ratificó una vez más el papel imprescindible del logos griego 
para la reflexión de la fe cristiana.!0 En otras palabras: teologías ela- 
boradas en y por un marco hermenéutico, paradigmático y filosófi- 
co distinto de la racionalidad griega de los primeros siglos de nues- 
tra era, no pueden considerarse doctrinalmente “ortodoxas”. 

Para la cúpula de la jerarquía católica, tanto en el Vatica- 
no como en las Conferencias Episcopales nacionales, el desafío de la 
“deshelenización” de la teología es un camino cada vez menos viable. 
El proceso de la “inculturación” que empezó con el Concilio Vatica- 
no 1 y que se implementó a partir de los años ochenta del siglo pa- 
sado, en contextos muy distintos, no ha llegado todavía de lleno a la 
teología, sino que se quedó en la pastoral, y ahí sobre todo en la li- 
turgia. Por lo que hoy día presenciamos —respecto a la cuestión de 
una “andinización' de la fe— dentro de la iglesia católica dos bandas 
bastante opuestas: (a) Por un lado los/as agentes pastorales y teólo- 
gas/os que pretenden llevar el proceso de 'inculturación' a todos los 
ámbitos de la vida eclesial, y sobre todo a la reflexión teológica. (b) 
Por otro lado, los sacerdotes, movimientos laicos y miembros de la 
jerarquía eclesial que quieren detener o hasta revertir este proceso, 
para dejarlo en lo “cosmético” y "superficial". 

El primer grupo (a), promotor de una “teología incultu- 
rada, que viene a ser una “teología andina' en el contexto de los An- 
des de Abya Yala, afirma la necesidad y pertinencia de lo que Joseph 
Ratzinger llama la “tercera ola de deshelenización” de la fe cristia- 
na.!! El contexto andino requiere —de acuerdo con este sector— de 
una profunda deconstrucción de los conceptos teológicos tradicio- 
nales, a fin de “andinizar' no solamente la liturgia, los sacramentos 
y los ministerios, sino la teología misma y sus contenidos. Partien- 
do de la premisa de.que la helenización'” fue una primera 'incultu- 
ración teológica” (en los primeros cinco siglos), se concluye que 
hoy día urge una nueva “inculturación teológica, esta vez en clave 

andina o incluso en clave interreligiosa (por ejemplo en el contex- 
to índico!2). Este proceso implica un cuestionamiento radical de las 
bases filosóficas helénicas de la teología vigente y dominante en la 
iglesia católica (lo que repercute en una “exculturación”) y una in- 
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corporación de concepciones filosóficas andinas en la reflexión 
teológica. 

El otro grupo (b) que representa la posición oficial y que 
se impone cada vez más en América Latina, pretende frenar” el pro- 
ceso de 'inculturación” desatado por el Vaticano II y las Conferen- 
cias de Medellín, Puebla y Santo Domingo, e incluso “restaurar” una 
teología escolástica pre-vaticana y supuestamente “universal”. La 
premisa no explicitada de este grupo sostiene que el ropaje” hele- 
nístico y romano de la teología y práctica pastoral (por ejemplo 
con respecto a los ministerios) no es exterior a la fe cristiana, sino 
que le pertenece como marco referencial y hermenéutico inaliena- 
ble.13 El logos griego y la lex romana son considerados indesligable- 
mente relacionados al mensaje evangélico de la fe cristiana, de tal 
manera que no se puede prescindir de ellos sin dejar de lado al mis- 
mo núcleo doctrinal y eclesiástico del catolicismo. Cada intento de 
“deshelenización” radical —y, por tanto, también de “andinización— 
es visto como un atentado contra la misma esencia de la fe y teolo- 
gía cristianas. 


2.2 El caso de las iglesias protestantes 


En las iglesias protestantes se puede observar tendencias 
muy parecidas, Existen, por un lado (a), sectores y representantes de 
diferentes denominaciones que abogan por una “andinización' de la 
fe y teología, en nombre de una contextualización necesaria en clave 
cultural, étnica e incluso religiosa. Por otro lado (b), hay sectores 
conservadores que consideran semejantes empresas como un aleja- 
miento doctrinal, una jugada muy astuta del maligno, un movi- 
miento hacia un sincretismo religioso inaceptable. 

La primera posición (a), sostenida por algunos/as pastore- 
s/as y líderes eclesiales y por teólogos/as indígenas, cuestiona el pro- 
ceso de la “occidentalización” y norteamericanización” de las expre- 
siones de fe (más que “helenización”)'* de los pueblos andinos como 
un proceso de alienación cultural, de etnocidio en incluso de idola- 
tría. La “andinización' de la fe y teología es vista como un acto de re- 
sistencia frente a la ideología dominante de la globalización cultural 
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- occidental. Y lo “andino' sirve de momento de auto-afirmación y de 


construcción de identidad. El punto decisivo, contrastando a las po- 
siciones católicas, no es tanto la ruptura con una tradición paradig- 
mática helénica y romana, sino el cuestionamiento de los presupues- 
tos “occidentales en un sentido civilizatorio más que filosófico. Por 
otro lado, está en juego la independencia y autonomía de las iglesias 
“autóctonas, frente a los intentos de la uniformización norteamerica- 
na, sobre todo en las iglesias (neo-) pentecostales. 

La otra posición (b) ve en la “andinización' de la fe y teo- 
logía un severo peligro para la “ortodoxia” teológica y doctrinal. 
Considera como incompatibles la tradición cristiana proveniente de 
Occidente y las tradiciones culturales, étnicas y religiosas de los An- 
des. Interpreta, por lo tanto, el sincretismo religioso y teológico 
existente en el ámbito andino como “idolátrico” e incluso “satánico. 
Existen muchos matices dentro de esta posición de rechazo de “an- 
dinización, desde posturas que defienden una teología liberal here- 
ditaria de la Ilustración europea, hasta fundamentalismos evangeli- 
cales que combaten a lo “andino” con la Biblia en manos, tildándolo 
de “idolatría, de “paganismo y de “apostasía'15 Común a todos los re- 
presentantes de esta posición es el rechazo de elementos espiritua- 
les y religiosos andinos como la coca, la reverencia a la Pachamama 
o los rituales a los ancestros como incompatibles con lo que se con- 
sidera “cristiano”. 

En su forma extrema, esta positión (b) lleva a un cultu- 
rocidio y una campaña de “extirpación de idolatrías” contemporá- 
nea mucho más feroz que la católica de los siglos XVI y XV1L.16 El 
afán de un purismo doctrinal y ritual, el rechazo tajante a cual- 
quier forma de sincretismo, junto a Un fundamentalismo bíblico, 
muchas veces se muestra ciego ante el ropaje cultural norteameri- 
cano” que viene en disfraz de “progreso, “civilización y bienestar”. 


2.3 Posiciones comunes 


El denominador común de las posiciones católicas y evan- 
gélicas que rechazan lo andino” como elemento constitutivo de la fe 
cristiana en nuestro contexto (b), es su postura apolítica o política- 
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mente conservadora hasta reaccionaria. En el caso católico, los sec- 
tores que se muestran más recalcitrantes con el desafío de la “andi- 
nización” y deshelenización de fe y teología, manifiestan o bien po- 
siciones políticas. neo-coloniales, reaccionarias y fundamentalistas 
(Opus Des; Legión de Cristo; Sodalicio, etc.), o bien se “abstienen” de 
lo político (neocatecumenales, movimiento carismático, etc.). 
En el caso evangélico, se trata de posturas que o bien si- 
guen un fundamentalismo político del dualismo metafísico del 
Bien y Mal” (conforme a la administración de George Bush) o bien 
consideran a la política como el ámbito de lo “pagano y profano, de 
lo mundano' y “carnal. En ambos casos, el debate intercultural y la 
cuestión indígena no entran en debate, porque “ante el Señor, das 
y todos somos iguales”. i 
o Otro rasgo común destacado es la insistencia en un pa- 
triarcalismo teológicamente sustentado, el rechazo a cualquier in- 
clusión de la mujer en ministerios, sacerdocio y liderazgo, y la per- 
petuación de los roles de género en una percepción tradicional de 
familia, pareja y comunidad eclesial. Un ejemplo que habla de por 
sí, es la “alianza insanta' entre sectores conservadores y Amóstaaia: 
listas de la iglesia católica, de las iglesias protestantes y neopentecos- 
tales, frente al proyecto de ley del Estado boliviano de promulgar la 
Ley Marco de “Derechos Sexuales y Reproductivos”17 La inmunidad 
teológica por lo cultural” y étnico” concuerda con una supuesta in- 
munidad por el discurso de género, de ecumenismo, de orientación 
sexual y de interculturalidad. 


3.. ¿Hacia un ecumenismo andino? 


; Sobre la base de lo expuesto en el capítulo anterior, se en- 
tiende que —a pesar de las convergencias coyunturales— las Poe 
hes opuestas a Cualquier esfuerzo de “andinización' de fe y teología 
(b) son a la vez las que son las más opuestas al ecumenismo. Por 
parte de los sectores evangelicales de las iglesias protestantes lo “an- 
dino” aún es identificado y asociado con la iglesia católica E alian- 
za con el poder colonial y su disposición de construir un atún 
mo andino. Por lo tanto, ellos ven los esfuerzos de “inculturación 
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andina' en sus propias iglesias con muy malos ojos; son vistos como 

signos de “debilidad” y de un liberalismo” que abre las puertas a Sa- 

tanás y su ingenio de servirse de lo cultural para tentar a los fieles. 

La identificación de “ecumenismo con lo “católico” y de lo “católico”. 
con lo “andino, y, por lo tanto, de lo “ecuménico” con lo “andino, es 

un silogismo que sólo se comprende en perspectiva histórica. 

Lo problemático para estas posturas (b) es que —según 
sus seguidores/as— no se puede distinguir claramente entre la car- 
ga cultural-étnica y la religiosa de lo “andino”. Incluir elementos 
andinos en la práctica de la fe o incluso en las concepciones reli- 
giosas, tiene el riesgo de perder la “pureza” de la fe cristiana. Peor 
todavía, si se llegara a una “teología andina” que plantea la decons- 
trucción de las principales concepciones de la teología cristiana 
clásica!8, porque esto abriría todas las puertas a un sincretismo re- 
ligioso, considerado como 'neopaganismo' y vuelta a idolatrías que 
se pensaba superadas. Este miedo al “paganismo” (una fobia casi 
arcaica) impide todo acercamiento a una cultura autóctona, con la 
consecuencia de un desligamiento forzoso de ella por los miem- 
bros de estas iglesias. 

Entre los sectores “andófilos” de las iglesias (a) —tanto ca- 

tólica como protestantes— existen muchas convergencias con res- 
pecto a la apreciación de la cultura autóctona andina. Aunque los 
enfoques de “andinización' de fe y teología serán distintos, se trata de 
una postura común: la fe cristiana tiene que ser encarnada en las 
culturas propias del pueblo, incluso en las religiones autóctonas (en 
este contexto se habla de una “inreligionización'!, y no sólo de una 
“inculturación”). El dilema nos hace recordar del debate en el Con- 
cilio de Jerusalén, relatado por Lucas en los “Hechos de los Apósto- 
les” (He 15ss.). Mientras que la facción petrina sostiene la necesidad 
de la circuncisión judía como prerrequisito para ser cristiano/a, la 
facción paulina —que se impuso posteriormente— omite este requi- 
sito para dar campo a una “inculturación helénica, que en aquel 
tiempo era también una suerte de inreligionización; si tomamos en 
cuenta muchas reminiscencias “paganas” que hemos guardado en la 
tradición cristiana (las fechas de Navidad y Pascua, los días de la se- 
mana, Carnaval, etc.),20 
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En la actualidad, la facción que se opone a cualquier “an- 
dinización' (b), argumenta con Pedro que toda expresión religiosa 
cristiana tiene que someterse a la “circuncisión helénica” (en el ca- 
so católico) u “occidental-norteamericana' (en el caso evangelical). 
La facción que fomenta una “andinización' de fe y teología (a), más 
bien argumenta con Pablo a favor de una re-inculturación de la fe 
cristiana en una tradición cultural y religiosa que no pertenece al 


tronco histórico del cristianismo (como ha sido el judaísmo en el. 


tiempo del Concilio de Jerusalén).?! Tal como la empresa misione- 
ra de Pablo llevó necesariamente a un sincretismo religioso e ins- 
titucional, de la misma manera la “andinización” del cristianismo 
lleva a un sincretismo religioso y teológico. Sólo que ya no se con- 
sidera al “sincretismo” como una maniobra de Satanás o una des- 
viación herética, sino como la consecuencia de la vitalidad de la fe, 
como corolario de la Encarnación misma. 

Surge entonces la pregunta si lo “andino”, como denomina- 
dor común de varias iglesias y sus teologías, fuera capaz de llevar a 
un entendimiento ecuménico mayor entre ellas. Se puede observar 
que entre los miembros indígenas andinos (aimaras y quechuas), el 
hecho de pertenecer a una misma cultura y cosmovisión, de hablar 
un mismo idioma, de tener una memoria colectiva y un proyecto 
político comunes, prevalece en la mayoría de las veces sobre las di- 
ferencias doctrinales y eclesiales. Parece que lo “andino” una más de 
lo que lo “denominacional' divide y separa. En el contexto boliviano, 
presenciamos una coyuntura en la que lo “indígena” y “andino” tiene 
una capacidad política de cohesión y “ecumenismo político” muy 
fuerte. Si esto también repercute en la vida eclesial y religiosa, es aún 
una cuestión difícil de contestar.22 

Parece que un posible “ecumenismo andino ya no es, en 
primer lugar, cosa de líderes eclesiales, ni de debates doctrinales o de 
prácticas pastorales, sino de un proyecto común de vida, en el que 
quepan todas y todos, incluso la naturaleza. Lo que más urge es un 
proyecto de vida común que incluye diferentes enfoques teológicos, 
eclesiales y políticos, pero que esté centrado en el diálogo intercul- 
tural, interreligioso e interdenominacional. Las tareas que plantea la 
“Teología Andina' requieren de un esfuerzo común que sea inclusi- 
vo y no exclusivo, que involucra a todas las personas, grupos, igle- 
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sias y culturas que apuestan por un mensaje evangélico liberador y 
respetuoso de identidades culturales y religiosas. 

Lo “andino”, por su alto grado de inclusividad y sincretis- 
mo, podría ser un modelo para un ecumenismo viable en esta par- 
te del mundo. Sin embargo, a la vez es la manzana de la discordia, la 
divisoria de aguas entre diferentes sectores de una misma denomi- 
nación. Y este hecho no depende únicamente de puntos de partida 
teológicos opuestos, sino de posturas políticas que incluso llegan a 
ser racistas y excluyentes. Si lo “andino” mismo se convierte en un 
factor de exclusión —sea a nivel teológico, eclesial o político—, algo 
está mal con sus defensores/as; al igual si lo “cristiano”, es decir Cris- 
to es un factor de exclusión, algo está mal con sus seguidores/as. 


Notas: 


1 Acerca dela Teología India' de América Latina, véase: López Hernández 1991, 
1993 y 2000. 
2 Tamayo 2001. . 
Los cinco Encuentros-Talleres de Teología India son: México 1990; Panamá 
1993; Cochabamba 1997; Asunción 2001; Manaus 2006. 
3 Estermann 2006d: tomo 1..El Proyecto de Investigación “Teología Andina” se 
- llevó a cabo entre mayo de 2005 y octubre de 2006, con la participación de es- 
tudiosos/as del Ecuador, del Perú, de Chile y de Bolivia. 
4 Si bien es cierto que el término “evangelical” es polémico, se lo usa aquí en un 
sentido histórico y sociológico. Entre las denominaciones e iglesias protestan- 
tes, hay aquellas que tienen una trayectoria larga (de más de 100 años) y/o que 
se. remontan a la misma Reforma; éstas son las llamadas “iglesias protestantes 
históricas” (Juterana, presbiteriana, bautista, metodista, calvinista, etc.). Otras 
denominaciones protestantes tienen un origen tardío y provienen en su gran 
mayoría de Estados Unidos (mormones, adventistas, pentecostales, neopente- 
costales, etc.) y defienden en su gran mayoría una posición más conservadora 
y hasta fundamentalista (inspiración verbal de la Escritura, purismo cultural), 
y en general se oponen a cualquier intento ecuménico; algunas de éstas inclu- 
so tienen rasgos sectarios. A esta última clase de denominaciones protestantes 
las llamo “evangelicales” (que viene del inglés evangelicals), para diferenciarlas 
de las “protestantes históricas” y de las “evangélicas” en general que resulta un 
sinónimo de “protestantes”). 
5 Intipampa 1991. 
Mamani 1999 y 2002. 
7 Ramos 1997. 
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Colque 2006. 
Véase al respecto: 
http://www.aciprensa.com/controversias/teologiaindia.htm http://www.ci- 
mi.org.br/?system=newskaction=readSrid=16928:eid=371. 

Para el discurso del papa Benedicto XVI en Regensburg (Ratisbona), véase: 
www.protestantedigital.com/new/pdf/Papa_Islam.pdf 

Para Ratzinger, hoy el papa Benedicto XVI, la primera ola de deshelenización 
se dio con la Reforma Protestante, la segunda con la teología liberal del siglo 
XIX (sobre todo von Harnack), y la tercera se produce en la actualidad con 
las teologías no europeas emergentes. Tal vez sea el fuerte “olor” protestante de 
las primeras dos “olas' la razón por la que Ratzinger cuestiona de forma radi- 
cal la tercera ola en pleno movimiento, no sólo en América Latina, sino tam- 
bién en otros contextos (por ejemplo en la India). Véase: 
www.protestantedigital.com/new/pdf/Papa_Islam.pdf (en especial: 4ss.). 

Uso el término “indico” tal como lo sugiere Raimón Panikkar (Panikkar 
1997). Mientras que “indio” se refiere al estado-nación de la India (además al 
poblador indígena de América), “hindú” a la religión hinduista, el término 
“índico” es un “denominador cultural y no racionalista. [...] En rigor la índi- 
co es anterior y más amplio que lo sanscrítico” (22). Algo parecido también 
apreciamos en el ámbito andino: lo “andino” es más amplio y anterior-poste- 
rior a lo “incaico”. 


"Ésta es la posición del papa Benedicto XVI, tal como se la expresó en su dis- 


curso en la Universidad de Ratisbona (Regensburg), el 12 de septiembre de 
2006. Véase: a 
www.protestantedigital.com/new/pdf/Papa_Islam.pdf - 

Por la historia distinta de las teologías protestantes y católicas, la Reforma 
(sobre todo Lutero) ya realizó (tal como lo admite el papa Benedicto XVI) 
una primera “deshelenización” de la fe y teología, con tal de que las teologías 
posteriores se vienen contextualizando más dentro de posturas filosóficas oc- 
cidentales modernas (liberalismo, existencialismo, idealismo) y del modelo 
civilizatorio norteamericano (en el caso de las iglesias de cuño estadouniden- 
se). Estas teologías también fueron y siguen ser aplicadas a la reflexión teoló- 
gica en el ámbito andino. 

Es relevador que referente a este punto, sectores conservadores de la iglesia 


. católica y determinadas iglesias evangelicales (sobre todo neopentecostales) 


concuerdan en sus críticas y advertencias de la reaparición del “paganismo, 
sobre todo del culto a “divinidades de la naturaleza (la Pachamama y los Apu- 
s/Achachilas). 

Véase: Ramos 1993. http://html.rincondelvago.com/extirpacion-de-idola- 
trias.html** Sobre el impacto de Visión Mundial” las culturas andinas, véase 
el trabajo “Visión Mundial en el ámbito del desarrollo local” de Julián Gua- 
mán Gualli, en: bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/ecuador/ciudad/gua- 
man.pdf 


JOSEF ESTERMANN 


18 
19 


20 


21 


22 


Véase: Córdoba 2006. Para la Ley Marco de “Derechos Sexuales y Reproduc- 


tivos”, véase: 


http://www.ondaslibres.org/index.phptoption=com_contentictask=viewbkd- 


d=388:Itemid=1 
Véase al respecto: Estermann 2006c. 


El término “inreligionización” (0 inreligionasation en inglés) fue acuñado por 
el teólogo srilankés Aloysius Pieris (Pieris 1988). Véase también: http://servi- 


cioskoinonia.org/relat/336.htm. ! 
Sin la victoria de la línea paulina —que es la líne 


a de la “inculturación”— el cris- 


tianismo se hubiera quedado probablemente una secta judía, destinada a la 


extinción. Hay teólogos/as que no toman al cristianismo 
como una nueva manera de vivir, una postura € 
de “inreligionizarse” en diferentes sistemas religiosos. 


como “religión; sino 


tica y espiritual que es capaz 


La paralela con el contexto andino es que el modelo paulino de la incultura- 
ción helénica, en contra de la continuidad semita, se plantea hoy y aquí co- 
mo desafío de una “inculturación andina) en contra de la continuidad occi- 


dento-helénica. es 
El término “ecumenismo político” pretende 1 


ecuperar el significado origina- 


rio y etimológico de oikos, la casa común que habitamos. En la coyuntura bo- 


liviana actual, el proyecto político d 
visión esta “casa común” en la que caben todas y todos, 


za. Véase. AIbó 2002. 


e la Asamblea Constituyente tiene como 


también la naturale- 
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Glosario 


AS 
EXPRESIONES QUECHUAS 
Origen etimológico: Abreviaciones: . 
[esp] español [var] variante 
[lat] latín [lit] literalmente 


[aim] compartido con el 
aimara (quechumara) 





A 
alma [esp] persona difunta 
alqo perro 
altomisayoq [esp] sacerdote andino supremo 
allpa ; tierra física, terreno de cultivo 
ama ¡no! (prohibitivo) * - ¡ 
ama llulla ¡no seas mentiroso! , 
ama gella ¡no seas perezoso! 
ama suwa ¡no seas ladrón! | 
amaru serpiente grande - ; 
anChanchu [aim] espíritu que habita debajo del techo. 
ánima [esp] [lat] fuerza vital . 
animo [esp] [var] para “ánima 
anta cobre 
anti zona oriental; “andino” 
antikuna pobladores del 'Antisuyu” 
Antisuyu región oriental selvática del Tawantinsuyu 
añas zorrino 
apu ser divino 
Apu cerro o cumbre como deidad; espíritu tutelar 
de un pueblo P 
Apu Taytayku denominación para Dios Padre” 
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Apu Dios 
Akllawasi 
akllay 
aqha 


arariwa 
atoq 
awki 


aya 
ayllu 


ayllu-pura huchallikuy 
aylluwan huchallikuy 


almara 


aymaru 
ayni 


CH 

chaka 
chakana 
chaki 
chakitaklla 
chaninchay 
chegag 
cheqaq kay 
chinkana 
choqllu 
chukcha rutuy 


cr 
ch'allay 
ch'arki 
claska 
ch'ila 
cHuñu 


CHH 
chhokma 
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[esp] Dios supremo (redundancia) 
institución incaica de doncellas escogidas 
escoger, seleccionar 

bebida fermentada de maíz (chicha), quinua, 
etc. 

cuidante, guardián (de los cultivos) 

ZOrro 

[aim] espíritu protector; alma de los cerros 
elevados 

cadáver, cuerpo muerto 

[aim] aldea, pueblo, comunidad organizada 
incesto; (lit] “pecar dentro de la comunidad” 
incesto; [lit] “pecar con la comunidad” 

idioma y pueblo altiplánico (Perú-Bolivía- 
Chile) 

[var] para “amaru' (serpiente) 

(aim) forma de trabajo en reciprocidad ” 


pierna, muslo; [aim] puente 
puente, nexo 


- pie 


instrumento manual para labrar la tierra 
juzgar, hacer justicia, lo justo 

verdadero, cierto 

verdad, lo verdadero 

túneles subterráneos; (lit] “dónde uno se pierde” 


- [aim] mazorca del maíz tierno 


primer corte (ritual) de cabello 


[aim] asperjar, rociar con liquido 


[aim] carne secada (de llama y Oveja) 


estrella (en general) 
duro, resistente, fuerte 
[aim] papa helada secada 


lavado ritual con flores 





D 
despacho 


F 
faena 


H 

hamawta 
hamp'atu 
hampliy 
hampiq 
hamuq 
hamuy y 
Hanan Qosqo 
hanaq pacha 
hanaq 
hap'isqa 
hatun pogoy 


hatun kukuchi 


hatunruna 
huchallikuy 


1 

illapa 

illay 
inkari 

inti 
intindiy 
intipunku 
Inti raymi 
intiwatana 


iskay uya 


K 
kamachiy 





[esp] tributo ritual 
[esp] trabajo comunal 


[aim] sabio, erudito 

[aim] sapo 

curar 

curandero, médico andino 

venidero, futuro, el que viene 

venir; ¡ven! A 

la parte superior de Cusco en la época incaica 
espacio superior, “cielo” 

arriba, parte alta, parte superior ' 

agarrado; “enfermedad de la tierra” 

época de maduración de los frutos; corresponde 
a los meses de enero, febrero y marzo 
“condenado” errante de mayor rango, fantasma 
errante re 

la población campesina en época incaica 

[aim] pecar, violar el orden moral 


[aim] rayo, relámpago 

brillar, relucir 

[esp] figura mítica del Trey inca” 

[aim] sol 

[esp] entender, comprender 

[aim] [lit] puerta del.Sol”, lugar por donde sale 
el Sol 
Fiesta del Sol (24 de junio); solsticio de invierno 
[lit] “amarre del Sol”; “año solar”; espigón de pie- 
dra incaico con función ritual 

[lit] “dos caras”; tener “doble cara”; hipócrita 


mandar, ordenar (hacer que se haga) 
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kamaq 

kamay 
kasarachiq 
kasarakuq masi 
kawsay 

kay 

kay pacha 

killa 

kirpu 

kuka mama 
kuka 
kukaqhawaq 
kukuchi 

kukata qhawachiy 
kumari 
kumpari 

kunan 

kuntur 

kutiy 


KH 
khipu 


k 
Kintu 


Kuychi 
K'uyuy 


L 
licenciaykiwan 


LL : 
lipMliy 
Mika 
lloge 
llullakuy 
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hacedor, ordenador 

crear, hacer, producir 

[esp] padrino o madrina de matrimonio 
[esp] novio o novia 
vida; vivir 

este, esta, esto; ser, poseer, tener 

el espacio-tiempo concreto y actual 
Luna; mes 

[esp] cuerpo 

[aim] [esp] madre coca 

[aim] coca 

[lit] “el que mira la coca”, adivino 
espíritu de un “condenado 


" hacer mirar la coca (para ver el futuro) 


lesp] comadre 


- [esp] compadre 


ahora; presente; hoy 
[aim] cóndor 
laim] regresar, volver 


instrumento de contabilidad incaica 


[aim] hojas escogidas de coca, agrupadas de a 
tres, para fines ceremoniales 

arco iris 

enrollar, envolver, torcer 


[esp] “con tu permiso”; rito de pedir licencia 


reflejar, brillar 

manta colorida 
izquierda; lado izquierdo 
mentir 


M 


mach'aqway 
mach'ay 
mallikuy 
malliy 
mallki 

AS 
mama qgocha 
Mamacha 
manan + -chu 
mana allin 
manchachiy 


mancharisqa 
manchay 
marka 
marqaqe 
mayu 

mesa 
millay 
minka 
mirquy 
misa 

misha 
misti 

muti 
muyu rumi 
muyu 


N 
Niñucha 
noga 
noganchis 
nogayku 





culebra 


guarida, cueva bajo las rocas 


saborear 

probar 

árbol 

[lit] “madre laguna”; mar, océano 
[lit] madrecita”; Virgen María 
no (negación) 

[lit] mo bien”; mal 

asustar, producir miedo; fantasma que produ- 
ce miedo 

enfermedad del “susto” 

asustarse; susto 

[aim] pueblo, aldea 

padrino o madrina de bautizo 
río, riachuelo 

[esp] ritual andino 

[aim] feo 

[aim] trabajo comunal 

incesto 

[esp] ritual andino (“despacho”) 
[esp] [var] para “misa 

[esp] mestizo 

[aim] maíz, o cualquier cereal cocinado 
piedra redonda 

[aim] redondo, circular 


[esp] el Niño Jesús 

yo 

nosotros (inclusivo) 

nosotros (exclusivo) 

espíritu bueno, alma, ánima, conciencia 


pistaco o sacasebo; personaje maligno que vi- 
ve en la creencia popular; mata para sacar el 
sebo - 
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, 





ñawpa 
ñawpapacha 
ñawpaq 

ñawpa machula 
ñusta 


O 
omagua 


P 

pacha 
pacha-phuyu 
pachak 
Pachakamaq 
pachakamaq 


pachakuti 


Pachamama 
pachanay 

pacha pagarichiq - 
Pacha Yachachig 
pago 

Paititi 
pampamisayoq 
pana 

paña 

paqarina 
paqariy 

pago 

paqucha 

para 

pata pata 
paugar 

penaq 
pinsamintu 
pinsay 
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hermana de la mujer, prima 

ojos 

anterior, antiguo, remoto 

el pasado 

anterior, antes, primero; que se adelanta 
antepasado 

princesa (incaica) 


selva virgen; selva baja 


[aim] espacio-tiempo; cosmos; universo 
neblina; [lit] nube de la tierra? 

cien, una centena 

deidad ordenadora del universo 

[lit] “el que hace tiempo y espacio”; el que go- 


* bierna el mundo 


[aim] [lit] “vuelta del universo”; cataclismo 
cósmico 
[aim] Madre Tierra 


- poner debajo de algo 
+ [lit] “el que da a luz el universo” 


[lit] profesor universal”; deidad cósmica 
[esp] tributo ritual 

sitio legendario; el Dorado 

sacerdote andino de mediano rango 


" hermana del varón 


derecho; lado derecho lugar de origen; 
lugar de nacimiento 

nacer, amanecer 

sacerdote andino de inferior rango 


“alpaca 


lluvia 

[aim] andenes; gradería 

florido 

[esp] un alma errante; condenado 
[esp] pensamiento 

lesp] pensar 


pisqa pachak 
poqo 

poqoy 
pukyu 
puma 

puna 

pura 

pura killa 


Pp” 
p'unchaw 


PH 

phamilla 

phuyu 
phuyupatamarka 


Q 

gata 
gatichiy 
qayna 
gero 


gocha 
qolga 

golla 

qolla poqoy 
Qorikancha 
Qosqo 

qoy 

qoyllur 
qoymi 


QH 

- qhapaq 
Qhapaq-Yayanchis 
Qhapaq Raymi 





quinientos 

maduro 

época de lluvias y de maduración; cosecha 
manante, fuente 

[aim] puma; jaguar andino . 
[aim] zona alta de 4000 a 4800 m.s.n.m. 
entre (personas); de la misma clase 

Luna llena 


día 


[esp] familia 

nube - 

[lit] lugar por encima de las nubes”; población 
nublada sobre andenes en una zona ecológica 
de qheswa y selva alta 


frazada, cobija 

ritual andino (de Ayacucho) 

pasado, anterior 

[aim] vaso ceremonial incaico de madera, oro 
o plata, con grabaciones 

laguna, lago 

estrella matutina; constelación de las Pléyadas 
tierno, inmaduro 

mes de enero; lluvia de altiplano” 

Templo del Sol en Cusco; “plaza dorada 
Cusco 

dar 

estrella brillante; planeta Venus 

ritual andino (“despacho”) 


[aim] eminente, supremo, poderoso 
Suprema Inteligencia; Dios » 
gran fiesta del sol (21 de diciembre); solsticio 
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qhari 

ghagya 
qhaway 
qhepa 
qhepa wiñay 
qhepa kawsay 
qheswa runa 


qheswa 


R 

rikuy 
rit'isga 
rumi 
runa simi 
runa 
runtu 
ruwana 


S 

sach'a 
Sapan Inka 
sagra 

sara 
saramama 
sayay 
saywa 
simi 
sintiru 
sirvinakuy 


situa 
soga 
sullu 
suni 
- Supay 
suyu 
sukha 
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de verano 

varón; masculino 

[aim] enfermedad del “rayo” 
[aim] mirar, observar 
[aim] posterior, venidero, futuro 
el futuro; generación futura 

el futuro 


quechua-hablante; poblador de la zona qhes- 


wa 
zona de quebradas de 2300 a 3500 m.s.n.m. 


ver 


- nevado; congelado 


piedra 
idioma quechua; (lit] lengua de gente” 


- gente; poblador indígena 


huevo 
deber; [lit] “lo que hay que hacer” 


árbol, arbusto 

el Inca supremo 

[aim] demonio, diablo, juguetón 

maíz 

Mama maíz 

pararse, detenerse 

[aim] hito ritual (colocado en las alturas) 
boca, lengua; idioma 

adj.: montés; sust.: puma, jaguar andino 
[esp] matrimonio andino; [lit] “servirse mu- 
tuamente; convivencia pre-matrimonial 
fiesta comunal 

espíritu maligno, dañino, maléfico 

[aim] feto de vicuña, alpaca o llama 

[aim] zona alta de 3500 a 4000 m.s.n.m. 
[aim] demonio, diablo 

[aim] región, país 
tarde 





T 


tarpuy 

tatuka 

tawa 

tawantin suyupi 

Tawantinsuyu 

Tayta x 

Taytacha 

teqsi 

teqsimuyu 

timpu 

Tiqsi Wiragocha 
Pachayachachiq 

tokapu 

tukuy hinantin pacha 


tupay 
tupayuy 
tura 
tuta 


T” 
tinkay 


U 
ukhu 
ukhu pacha 


unanchay 
untu 
ununchachiy 
uña 

uray pacha 
uray 

Urin Qosqo 
uya 

uyariy 
uywa 
uywanakuy 


7 


siembra 

venado 

cuatro 

en todas las cuatro regiones 
Imperio Incaico; [lit] las cuatro regiones” 
[aim] Dios Padre 

Dios Padrecito 

fundamento; principio 

mundo, todo lo existente 

[esp] tiempo 

deidad panandina; Señor principal 


símbolo, ideograma simétrico 
naturaleza; [lit] “todo como pacha”; todo el 
universo 

encontrarse, verse 

tocar, palpar 
hermano de la mujer, primo ; 
noche 





asperjar la chicha con los dedos en un ritual 


i 


1 








dentro, adentro; cuerpo 
la región adentro; el subsuelo; selva; cavernas 
del mundo de los muertos 

anunciar; hacer una señal 

[aim] sebo de llama 

bautizo andino; [lit] hacer echar agua” 

cría y 
región abajo; mundo inferior | o. 3 
abajo : 
parte baja de Cusco en época incaica 

cara 

oír, escuchar 

[aim] animal (doméstico) 

matrimonio andino; [lit]'adoptarse mutua- 
mente”; convivencia - 
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W 

wal'a 
wañu killa 
warachikuy 


Warayoq 
warmi 
Wasi 
wasi wawakuna 
Wata 
Wwatay 
Waqaypata 
Wawa 
wayno 
wayqe 

" Wayra 
wikuña 
wiñay kay 
wira 
Wiraqocha 


wiraqocha 


Y 

yachay 
yachayniyog 
yawar 

yawar apariy 
Yaya 
yayakuna 
yunka 


Yus 
yuyakuy 
yuyag 
yuyaq-nuna 
yuyay 
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[aim] lugar sagrado; santuario andino 

Luna nueva 

ritual de adolescencia; [lit] “ponerse el panta- 
lón (wara)” 

jefe del “ayllu”; alcalde 

[aim] mujer; fémina 

casa 

familia; [lit] niños de la casa” 

año, edad 

amarrar 

Plaza Central de Cusco; (lit] “donde se llora 
(aim] niño pequeño; criatura 

[aim] danza andina típica 
hermano del varón 

(aim) viento; soplo; masa de aire; aire maligno 
vicuña Ñ 
ser eterno, infinito 
grasa; gordo, sebo de animales 
[aim] deidad panandina; Dios supremo de los 
Incas 
[aim] señor, caballero; gente blanca 


saber, conocer 

sabio; anciano con sabiduría 

sangre 

menstruación; flujo sanguíneo 

Dios (Padre) 

ancianos; personas experimentadas; sacerdotes 


“[aim] zona sub-tropical entre 500 y 2300 
m.s.n.m. 


" [esp] [var] de “Dios 


recordar, memorizar 

anciano, anciana 

espíritu viejo 

recordar; memoria, inteligencia, juicio 


Origen etimológico: 


[esp] español 
[lat] latín 


EXPRESIONES AIMARAS 


Abreviaciones: 


[que] compartido con el [var] variante 


quechua (quechumara) 


A 
achachila 


Achachila . 


achchil awicha 
ajanu 

ajayu 

aka 

aka pacha 
alax pacha 
alaxa - 
allpaqa 
alma 
amawta 
amaya 
amtaña 
amuyaña 
amuyu 
anchanchu 


anchhicha 
ánima 

ánimo 
Antisuyu 

anu 

añathuya 
apachita 
apthapi pacha 
aru 


[lit] literalmente 


ser divino; espíritu protector; alma de los ce- 
rros elevados 
cerro o cumbre como deidad; espíritu tutelar 
de un pueblo 
abuelos 
cara 
espíritu bueno, alma, ánima, conciencia 

este, esta, esto; ser, poseer, tener 

el espacio-tiempo concreto y actual 

espacio superior, “cielo” 

arriba, parte alta, parte superior 

alpaca 

[esp] persona difunta 

[que] sabio, erudito 

cadáver, cuerpo muerto 

recordar, memorizar; memoria 

pensamiento; pensar 

inteligencia, juicio 

[que] espíritu que habita debajo del techo, 
ríos, cerros y barrancos : 

ahora 

[lat] fuerza vital 

[esp] [var] para “ánima 

[que] región oriental selvática del Tawantinsuyu 

perro 

zorrino 

lugar sagrado elevado 

cosecha 

lengua, idioma 
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aruma 
asiru 
awayu 
awki 
awkinaka 
axtaña 
ayllu 
aymar aru 
aymar jaqi 
aymar marka 
aynacha 
ayni  ” 


CH 

chacha 
chaka 
chanichaña 
chara 
chinkána 


chinu 


chinu phaxsi 
chinuña 
chiga 
churaña 


CH” 
cWallaña 


ch'ampha 
ch'arkhi 
ch'iga 
cYullqhi 

" cuña 


CHH : 
chhujllu/chhuxlu 
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noche 

culebra 

manta colorida 

[que] padre, papá, anciano 

ancianos, padres, papás; personas experimentadas 
feo, asqueroso 

[que] aldea, pueblo, comunidad organizada 
idioma aimara 

persona aimara 

pueblo aimara 

abajo 

[que] forma de trabajo en reciprocidad 


varón; masculino 

[que] puente 

juzgar, hacer justicia, lo justo 

pierna, muslo 

[que]. túneles subterráneos; [lit] “dónde uno se 
pierde” 

instrumento de contabilidad incaica y aimara; 
nudo 

mes de enero 

amarrar 

[que] verdadero, cierto 

dar 


[que] aspersar vino, alcohol o la chicha con los 
dedos en un ritual 

arbusto 

[que] carne secada (de llama y oveja) 

izquierda; lado izquierdo 

duro, resistente, fuerte 

[que] papa deshidratada secada 


[que] mazorca del maíz tierno 





F 
faena 


1 

ichu mama 
ichu tata 
ikiña* 
illapa 

inal mama 
inti 
intipunku 


isttaña 


J 

jach'a awki 
jach'a tayka 
jakaña 

jallu 

jallu pacha 
jamp'atu 

jan 

jan jayrámti 
jan Karimti 
jan lunthatámti 
janiti? 

janiw walikiti 
Jjani + -ti 
jaqi 

jagi janchi 
jaqichasiña 


jagichasirl 
Jaqipura 
jawira 
jayp'u 
jichha pacha 
Jjichhúru 
Jikisiña 


[esp] trabajo comunal 


madrina de bautizo 

padrino de bautizo 

frazada, cobija; dormir 

[que] trueno 

madre coca 

[que] sol 

[que] [lit] “puerta del Sol; lugar por donde 
sale el Sol 

oír, escuchar 


padrino de matrimonio 
madrina de matrimonio. 
vida; vivir 

Muvia 

época de lluvia 

[que] sapo 

¡no! (prohibitivo) 
¡no seas perezoso! | 
¡no seas mentiroso! 
¡no seas ladrón! . + 
¿no? (interrogativo) 
[lit] no bien”; mal 
no ú 
gente; persona 
cuerpo - 
matrimonio; [lit] “hacerse persona”; convi- 
vencia 

novio o novia 

entre personas. 

río 

tarde 

presente 

hoy 


encontrarse, verse - 
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jila 
jilaqata 
Jiwasa 
juchachasiña 
jutam 
jutaña 
jutir uru 


K 

katja 

kayu 

kuka 
kuka uñayaña 
kuka uñiri 
kullaka 
'kumári 
kumpári 
kuntur 
kupi 
kiirmi 
kutiña 

R 
Karisiña 
L'awna 


X'inthu 


Kiruntaña 
usa 


KH 
Kharisiri 


khunu 
khunu quilu 
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hermano; primo 

jefe del “ayllu”; alcalde 
nosotros (inclusivo) 

pecar, violar el orden moral 
¡ven! 

venir 

futuro 


agarrado; “enfermedad de la tierra” 

pie 

coca 

hacer mirar la coca (para ver el futuro) 
[lit] “el que mira la coca) adivino 
hermana; prima 

[esp] comadre 

lesp] compadre 


- [que] cóndor 


derecho; lado derecho lugar de origen 
arco iris 
volver, regresar 


mentir 

huevo 

[que] hojas escogidas de coca, agrupadas de a 
tres, para fines ceremoniales enrollar, envolver, 
torcer 

bebida fermentada de maíz (chicha), quinua, 
etc. 


pistaco o sacasebo; personaje maligno que vi- 


ve en la creencia popular; mata para sacar la 
grasa humana 

nevado; nieve 

cerro nevado 


L 


lamar quta 
lag'a alma 
licenciamampi 
lugta 

luraña 
lurayaña 

luriri 


LL 
llamkhaña 
llamp'u 
lliju lliju 
llijuña 
lliphiqiña 


M 
malliña 
mallku 
Mama 


manq/a manga 


manqha 
manqha pacha 


mara 
marka 
mesa 
minl'a 
misti 
mulla 
mulljaña 


mulljasiña 
muruqu 
muruqu gala 
muti 


[lit] laguna azul”; mar, océano 

[esp] almas viejas 

[esp] “con tu permiso; rito de pedir licencia 
tributo ritual : 


- deber; [lit] To que hay que hacer” 


mandar, ordenar (hacer que se haga) 
hacedor, ordenador 


tocar, palpar 

grasa; gordo, sebo de animales 
relámpago 

brillar, relucir 

reflejar, brillar 


saborear, probar 
autoridad de una comunidad 
[lit] “madrecita”; Virgen María; Señora 
“condenado”; errante de mayor rango, fantas- 
ma errante 
dentro, adentro 
la región adentro o abajo; el subsuelo; selva; 
cavernas del mundo de los muertos; mundo 
inferior 

año; edad 

[que] pueblo; aldea; ciudad 

[esp] ritual andino 

[que] trabajo comunal 

[esp] mestizo 

susto E 

asustar, producir miedo; fantasma que produ- 
ce miedo 

enfermedad del “susto”; asustarse 

redondo, circular 

piedra redonda 

[que] maíz, o cualquier cereal cocinado 
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N 

nanaka 

naya 

nayra 

nayra achachila 
nayra pacha 
nayrtiri 

Niñitu 

Ñ 


ñik'ut muruña 


P 

pá uñnaqani 
pacha 
pachakuti 


Pachamama 
pangaramp qaqsuña 
pangarata 

pataka 

pata pata 


PH 

phamilla 
phaxsi 
phaxsi wila 
phiru 

phisqa pataka 
puma 

puna . 
puquta 
puruma 
pusi 

Pusi inti suyu . 
putu 


Q 
gala 
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nosotros (exclusivo) 

yo 

ojos 

antepasado 

el pasado 

anterior, antes, primero; que se adelanta 
[esp] el Niño Jesús 


primer corte (ritual) de cabello 


[lit] “dos caras”; tener “doble cara”; hipócrita 
[que] espacio-tiempo; cosmos;. universo 
[que] [lit] “vuelta del universo”; cataclismo 
cósmico 

[que] Madre Tierra 

lavado ritual con flores 

florido 

cien; una centena 

[que] andenes; gradería 


[esp] familia 

Luna; mes 

menstruación; [lit] “sangre del mes 

feo, asqueroso 

quinientos 

puma, jaguar andino 

[que] zona alta de 4000 a 4800 m.s.n.m. 
maduro ñ 

selva virgen; selva baja 

cuatro 

Imperio Incaico; [lit] “las cuatro regiones” 
guarida, cueva bajo las rocas 


piedra 


gallu 
qamag] 
qinaya 
qiru 


qullaña 
qulliri* 
quga 
quta 


QH 

qhacha jucha 
qhantat ururi 
qhapaga 
qhaxya 

qhipa 

qhipa pacha 
qhipa wiri 


Q 


qúixu qúixu 


R 
rutucha 


S 
sataña 
saxra 


sayPaña 
sirwisiña 


sullu 
suni 
supaya 
suyu 


T 
tagana 





cría 


ZOTTO 

neblina 

[que] vaso ceremonial incaico de madera, oro O 
plata, con grabaciones 

curar, sanar 

curandero, médico andino 

árbol 

lago, laguna 


incesto 

estrella matutina; constelación de las Pléyadas 
[que] rico; Rey o Señor 

[que] rayo Ñ 

[que] posterior, venidero, futuro 

[que] venidero, futuro, el que viene 

el futuro; generación futura 


trueno; relámpago 


[que] primer corte (ritual) de cabello 


5 


siembra 

[que] demonio, juguetón; espíritu maligno, da- 
ñiino, maléfico : 
pararse, detenerse . 
[esp] matrimonio andino; [lit] “servirse mutua- 
mente; convivencia pre-matrimonial 

[que] feto de vicuña, alpaca o llama 

[que] zona alta de 3500 a 4000 m.s.n.m. 

[que] demonio, diablo 

[que] región, país 


andenes a 


SI EL SUR FUERA EL NORTE 329 











wiñayankaña ser eterno, infinito 





taruja venado Wiraxucha [que] deidad panandina; Dios supremo de los 

Tata ' [que] Dios Padre; Señor E Incas 
Tata Dios [esp] Dios supremo (redundancia); Señor Dios Yo as [que] señor, caballero; gente blanca 
h Tataku Padrecito y 

tawaqu princesa; mujer joven yatiña saber; conocer 

timpu pacha [esp] tiempo yatiri sacerdote andino; [lit] “el que sabe” 

tiwula ZOITO yunka [que] zona sub-tropical entre 500 y 2.300 E 
i tunqu maíz m.s.n.m. 
riña nacer, amanecer 

TH 0 [esp] [var] de “Dios” 

thaya - viento; soplo; masa de aire 

i 

= E 

uma phuch'u fuente, manantial 

umamp cH'allxataña bautizo andino; [lit] “hacer echar agua 

untu [que] sebo de llama . 

uñaña ' mirar, observar 

uñjaña " ver 

uñstayaña crear, hacer, producir 

uragi tierra, globo terráqueo 

urpu nube 

urta * Luna llena 

uru día 

uta casa 

uysu instrumento manual para labrar la tierra 

uywa [que] animal (doméstico) 

W 

wal'a [que] lugar sagrado; santuario andino 

Wwara Wara estrella (en general) 

wari vicuña 

warmi mujer; fémina 

wawa [que] niño pequeño, bebito 

waxta ritual andino 

wayñu [que] danza andina típica 

wayra [que] aire maligno 

wila sangre 

wila masi consanguíneos; familia a 

willka Sol 
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